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Abstract
EL NEGRO Y EL HAITIANO EN LA LITERATURA DOMINICANA DE LA DIÁSPORA
by
Juan NicolásTineo
Adviser: Prof. Araceli Tinajero
This thesis analyzes the diverse representations of blackness and Haitian culture in the
literary works of the Dominican diaspora. First, the texts of the Dominican diaspora that
highlight Africa are analyzed in order to determine to what extent these works represent real
historical and social phenomena accurately, and in what ways these texts question or present
other realities that have not been studied by the critics. It may be said that the writers of the
diaspora allude to their African heritage because it was in the United States that they discovered
their true racial identities. It is because of this that their literary works, far from erasing Africa,
praise their African roots. In order to more deeply understand the literary works of the
Dominican diaspora, I set out to find to what extent they share the attitude of other diasporic
populations toward their experiences outside their native land and cohabitation with others, such
as African-American people, and engage in conversations about all that has been neglected,
rejected, and discriminated against in their native land.
In addition, I analyze the diasporic texts that represent Haiti, always referring to historical
facts that shape the conflicting relationship between the Dominican Republic and Haiti, two
countries sharing the same island but confronted by nature.
The coexistence between the Dominican Republic and Haiti has always included conflict.
Haiti occupied the whole island in 1822 and left when Dominicans gained their independence in
iv

1844. A series of measures implemented during the occupation to impose Haitian culture was
used by the press and successive governments to promote hatred against Haitians, and to stir up
hostility toward the blacks of the neighboring region. As a consequence, Dominican culture
encourages upward mobility and a dominant culture based on the erroneous belief in the
superiority of the Hispanic, to the point that successive governments through history have
developed practices to present Haitians as persons to be shunned. But the texts analyzed here
show that the diaspora challenges that position and the way Dominicans reject their blackness.
Lastly, the diaspora perceives Haitians in the Dominican Republic as immigrants facing the same
discriminatory obstacles that Dominican immigrants face in the United States.
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INTRODUCCION

La conflictiva relación que mantienen los pobladores de la República Dominicana y
Haití resulta un detonante de sensibilidades. Al punto que el haitiano es considerado enemigo
histórico de los dominicanos. La fricción constante hace que aflore el resentimiento generado por
los acontecimientos que los han enfrentado desde siempre, tal como aconteció recientemente con
la muerte a machetazos de una pareja de dominicanos por parte de unos ciudadanos haitianos, lo
cual incitó a que una caravana recorriera las calles de Pedernales, un pueblo fronterizo,
amenazando y divulgando que los ciudadanos haitianos tenían veinticuatro horas para que se
fueran, de lo contario no responderían de lo que podría suceder. Los haitianos, atemorizados de
que ocurra otra matanza como la de 1937 donde pronunciar la palabra “perejil”1 con acento
extranjero era su sentencia de muerte, abandonaron el lugar dejando tras ellos prácticamente a un
pueblo fantasma.
Por lo tanto, este incidente que originó serios enfrentamientos entre dominicanos y
haitianos, captó2 la atención de la prensa y puso en evidencia el odio y rechazo que hacia el
haitiano existe en la población dominicana. Ante el peligro que resulta asumir estas acciones
como si fueran correctas, hechos de agresiones similares ocurren con frecuencia, sin tomar en
cuenta que propagan odio y que del mismo modo pueden llegar a generar en los dominicanos
respuestas igualmente violentas, porque éstos, al igual que los haitianos, emigran desde su país
En el ensayo “Pronunciar ‘perejil’ en el río Masacre”, Áurea María Sotomayor-Miletti explica: “‘Perejil’ es la
palabra cuyo valor social, al ser emitida, equivale a sobrevivir o a morir dependiendo de cómo se pronuncie bajo un
estado de terror donde el intercambio lingüístico entre haitianos y dominicanos, además de la mutua influencia entre
español y creole, va impactando paulatinamente la ‘pureza’ lingüística del español que el estado dominicano desea
imponer como lengua única y legítima para consolidarse . . .” (186).
2
El artículo periodístico escrito por Odalis Báez se encuentra en el siguiente enlace: https://www.listindiario.com/larepublica/2018/03/12/506158/con-una-guagua-anunciadora-piden-a-los-haitianos-abandonar-pedernales-antes-de24-horas. (Listín Diario. Mar. 12, 2018)
1

1

para mejorar sus vidas en el extranjero y en particular en Estados Unidos. Por ejemplo, el caso
específico en la prensa3 de una dominicana que fue condenada a cadena perpetua por asesinar a
dos niños en Nueva York, lleva a pensar que resultaría aterrador imaginar que esto llegase a
generar una situación de “caza de brujas” en una ciudad donde residen más dominicanos que en
cualquier otro lugar fuera del país.
Como se puede ver, la convivencia entre estos países, República Dominicana y Haití, que
ocupan la misma isla, ha sido conflictiva prácticamente desde siempre. Una serie de hechos
históricos que datan desde antes de que la República Dominicana surgiera como nación han
generado rechazo y negación del negro; es decir, del haitiano dentro de la cultura dominicana. La
prensa, como medio de comunicación masivo, constantemente recuerda los sucesos que en 1805
llevó a cabo el ejército haitiano encabezado por el general Henry Christopher, en donde se
ejecutó el genocidio conocido como El degüello y secuestro de niños dominicanos en los pueblos
de Moca y Santiago. Se cuenta que cuarenta niños fueron degollados sin misericordia en esas
localidades; asimismo los haitianos degollaron a otros ciudadanos incluyendo al Presbítero y
veinte sacerdotes (Clodomiro Moque, Revista Vetas Digital). Además de estos lamentables
sucesos, se agrega la posterior invasión de la isla por parte del presidente haitiano Jean Pierre
Boyer en 1822, en la cual se impuso la cultura haitiana, incluyendo su religión e idioma, en la
parte española de la isla. Esta invasión duró veintidós años y terminó cuando la República
Dominicana se independizó de Haití en 1844. Más aún, también se suman las luchas armadas
que continuaron por el control político de la isla generadas desde 1863, hasta que el 16 agosto de
1865 la República Dominicana lograra su Restauración.

3

El artículo escrito por la periodista Yoselyn Ortega se encuentra en el enlace:<https://www.listindiario.com/larepublica/2018/04/18/511211/enfrentara-cadena-perpetua-ninera-dominicana-que-asesino-a-dos-ninos-en-nuevayork>. (Listín Diario. Abr. 18, 2018)
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Estos hechos históricos han sido utilizados constantemente por la prensa y los distintos
gobiernos, consiguiendo atizar el odio hacia el pueblo haitiano y generando rechazo hacia el
negro de esa vecina región. En la comunidad dominicana se le sigue considerando al haitiano lo
peor en la escala social, alguien de quien hay que cuidarse y distanciarse mientras que a otro
grupo de negros se les trata y considera de manera distinta, como por ejemplo a los “cocolos”4,
quienes provienen de las islas inglesas del Caribe. Estos últimos llegaron a la República
Dominicana entre 1870 y 1880 como jornaleros a trabajar en la industria azucarera bajo las
mismas condiciones que los haitianos. Ambos grupos se fueron quedando en la República
Dominicana porque las pésimas condiciones laborales no les permitieron subsanar las
necesidades económicas que motivaron su emigración, viéndose por lo tanto obligados a
permanecer en la isla. Sin embargo, los cocolos consiguieron integrarse a la sociedad
dominicana, mientras que los inmigrantes haitianos no pudieron lograrlo en las mismas
condiciones y empezaron a ser vistos y catalogados de forma despectiva e inhumana.
También se debe mencionar que entre los dominicanos perviven ansias o deseos de
arribismo social y cultural dominante que se basa en la errónea afirmación de lo hispanófilo, a tal
punto que, desde los distintos gobiernos a través de la historia, se han desarrollado prácticas que
se han enraizado en la idiosincrasia del dominicano. Por consiguiente, el desprecio hacia el
poblador haitiano ha sido promovido social y sistemáticamente por los diferentes gobiernos
dominicanos. De hecho, esta práctica se reflejó hace unos años, en el 2013, cuando se aprobó la
Sentencia 168-13 del Tribunal Constitucional de la República Dominicana, la cual considera de
manera retroactiva a 1929, el retiro de la ciudadanía dominicana a más de doscientos mil

Según José Rafael Lantigua, quien fue Secretario de Cultura desde 2004 hasta 2012, “los cocolos forman parte de
nuestra historia y de nuestra cultura” (Hoy. Nov. 26, 2005).
4

3

personas de descendencia haitiana. Este acto de odio y rechazo va paralelo a la intención perenne
de blanquear la raza y tiene sus antecedentes en los luctuosos hechos de la matanza de 1937
ordenada por el dictador Rafael Leónidas Trujillo (1930-1961) en la cual, en tan solo unos días,
fueron asesinados con machetes aproximadamente veinte mil haitianos y dominicanos que vivían
en la frontera. A este lamentable suceso se le conoce como “La matanza del perejil,” o “El
corte”.
La llegada al poder en 1930 del dictador Rafael Leónidas Trujillo en la República
Dominicana, causó la inmigración masiva de dominicanos quienes salieron huyendo
prácticamente de la isla. La gran mayoría se estableció en los Estados Unidos, incrementándose
esta especie de éxodo hacia Norteamérica en la década del 60. Desde entonces, muchos
escritores dominicanos emigraron o nacieron en los Estados Unidos generando así una literatura
de la diáspora. Según el ensayo “Literatura latinoamericana (hispanocaribeña) escrita en los
Estados Unidos”, de William Luis, los dominicanos son considerados como los inmigrantes más
recientes provenientes del Caribe (528), quienes igual que otros grupos humanos inmigrantes del
Caribe como los puertorriqueños y los cubanos, se han enfrentado al problema socio cultural de
la identidad en los Estados Unidos. En términos raciales, los dominicanos han tenido que
responderse a la pregunta: “si no soy blanco, indio claro, ni indio oscuro ¿entonces qué soy?”. La
gran mayoría ha reconocido que en los Estados Unidos son vistos como negros. En la República
Dominicana a los individuos se les cataloga solo como blancos o indios; el término africano o
negro no forma parte de la amalgama racial. Este ejercicio de tipificación étnica ejercida desde el
estado, iniciada en el periodo dictatorial de Trujillo (1930-1961), continuó posteriormente
durante varios períodos de la presidencia de Joaquín Balaguer (1960-1962, 1966-1978 y 19861996). Del mismo modo, esta práctica estatal a la vez ha contribuido al rechazo contra el
4

poblador haitiano que va más allá del hecho histórico de las batallas entre ambos lados de la isla,
de las cuales surge la República Dominicana en 1844 como nación.
Sin embargo, el resentimiento generado por los acontecimientos históricos entre ambos
países no ha impedido que en la literatura de la diáspora se resalten elementos que tienen que ver
con lo haitiano desde un punto de vista más permisivo, y que varios textos muestren interés en
rescatar esos elementos de sus raíces africanas, negadas y auto rechazadas como parte integral de
la composición racial dominicana. Por lo tanto, son indicadores de que el esfuerzo por borrar el
componente negro en la cultura dominicana se desvanece en la diáspora por lo menos en los
textos y autores que son objeto de estudio en este trabajo. Porque, como dice Silvio TorresSaillant en Introduction to Dominican Blackness, la convivencia de los dominicanos en los
Estados Unidos con otros grupos, por ejemplo con los afroamericanos, los ha llevado a
identificarse y actuar como ellos (54). Los planteamientos del crítico son indispensables para
comprender la diáspora dominicana y el racismo contra los negros ejercido desde la propia
cultura dominicana.
Las afirmaciones de Torres-Saillant entran en contradicción con la tradición afirmada en
la República Dominicana que ha negado al negro como presencia social y cultural de un
componente racial; tal ignorancia tiene sus consecuencias. Sobre esto expresa el mismo crítico
que “los dominicanos han fallado en hacer gala de su negritud como bandera colectiva para
avanzar causas culturales o políticas” (4). De manera que si la diáspora en general, aparte de los
escritores de los cuales aquí me ocupo, adquiriera consciencia de su negritud y se presentara
como tal, abanderaría su afrodominicanidad reforzando así su identidad como grupo
afrodescendiente; por lo tanto, podría unirse a las luchas que llevan a cabo los afroamericanos
quienes han venido alcanzando muchos logros desde hace ya varios años en cuanto a los
5

derechos civiles. Las necesidades que muestran son prácticamente las mismas para el avance de
ambos como grupos sociales, puestas de manifiesto dentro de un país que suele mostrar la
verticalidad de un poder racial sobre sus ciudadanos afrodescendientes, como también sobre los
inmigrantes por similares razones étnicas que se suman a políticas antisociales. Sin embargo, el
que la diáspora dominicana acepte su negritud está todavía por verse ya que a partir del censo de
los Estados Unidos del 2010, se podrá agregar el gentilicio “dominicano” como generalidad de
opción de origen, pudiendo además quienes se identifiquen como tales, identificarse con el color
racial de su preferencia. Sin embargo, si miramos en conjunto los textos a estudiar en este trabajo
la pregunta que surge es ¿hasta qué punto la literatura de la diáspora como praxis conforma un
colectivo en torno a generar un avance en la propia diáspora respecto a los valores de su
etnicidad?
Por tanto, en este trabajo, me propongo estudiar los textos de la diáspora tomando como
punto de partida los planteamientos expuestos por el escritor Dió-genes Abréu y el crítico
Torres-Saillant, para determinar hasta qué punto los textos literarios representan los fenómenos
sociales expuestos más arriba, así como otros esbozados por estos críticos relacionados al tema
de la negritud y la diáspora. Del mismo modo, se explorará de qué manera se cuestionan o se
presentan otras realidades que no han sido estudiadas. Cabe destacar que los más recientes
estudios de las diferentes diásporas en los Estados Unidos utilizan el concepto de
trasnacionalismo, el cual ayuda a comprender y estudiar la vida y la cultura de la gente que se
muda de un lugar a otro. Ese concepto está íntimamente relacionado al concepto de la
globalización y la movilidad de grupos o individuos que dejan su tierra natal por cuestiones
políticas o económicas. Basándose en estudios de Linda Basch, Nina Glick Schiller y Cristina
Szanton Blanc, el crítico Nicolás Kanellos señala que: “the people that they call ‘transmigrantes’
6

participate in the nation-building projects of their land of origin and that of their receptor land,
where they are often considered ‘immigrants’ or ‘ethnics’” (29). Por lo tanto, los escritores y
textos que me propongo estudiar, además de revelar un conflicto social subyacente, enriquecen
no solo la cultura de la República Dominicana en general y no solo la inmigrante, sino también,
y por extensión, la de Estados Unidos y su multiplicidad contemporánea.
Además, en este estudio serán analizados, por un lado, los textos de la diáspora
dominicana que resaltan lo africano y, por el otro, aquellos que representan al haitiano. De modo
que, por el conflicto que conlleva el solo nombrar el tema, en el análisis literario se recurrirá a
los hechos de la historia para tratar de explicarlo dentro de su contexto social. Para lo cual me
propongo analizar los siguientes textos de autores de la diáspora que nacieron en la República
Dominicana, y en cuya literatura se hace presente como tema la negritud: “Balada 42 / Balad 42”
y “Ese viejo mandinga / That Old Mandinga”, ambos inéditos de César Sánchez Beras (1962);
“Generación de Post X” y “Ombligo negro de un bongó / The Black Bellybutton of a Bongo”,
ambos textos de Marianela Medrano (1964); “Los congos” , “Soy el Caribe”, “El ensalmo” y
“Pelo bueno” de Susy Santana (1976); y “Quntaquinté” de Dagoberto López-Coño (1955). A
partir de estos textos serán analizadas con profundidad las diversas representaciones de la
negritud y el contexto en que emerge su producción literaria.
Por otro lado, en este proyecto también se analizará la representación del haitiano tal y
como se manifiesta en los siguientes textos de los escritores de la diáspora, quienes también
nacieron en la República Dominicana: “Oda en medio de la lluvia para un hermano que murió en
tu sangre” de Dagoberto López- Coño; “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo (1971);
“Tres tambores para Haití / Three Drums for Haiti” y Al Este de Haití de César Sánchez Beras;
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“Poem 12” y la instalación Sleeping with the “Enemy” de Dió-genes Abréu (1959); así como
“The Parsley Massacre” de Marianela Medrano y Al Este de Haití de César Sánchez Beras.
A pesar de que existen estudios críticos sobre la negritud en la literatura dominicana, no
los hay en torno a la mayoría de textos y escritores que me propongo estudiar, excepto el ensayo
‘“Burlando la raza’: la poesía de escritoras afrodominicanas en la diáspora” de Marisel Moreno,
el cual estudia los poemas “Pelo bueno” de Sussy Santana y “Ombligo negro de un bongó / The
Black Bellybutton of a Bongo” ” de Medrano, que también yo estudiaré pero con diferente
perspectiva. Su estudio es muy importante porque clasifica a las autoras racialmente como
afrodominicanas. Pretendo dialogar con las aproximaciones de la crítica, quien con su estudio
hace un gran aporte porque llena un vacío resaltando que esta literatura asume una postura crítica
y rebelde frente al problema y la negación de la herencia africana, cuestionando la definición
tradicional de lo dominicano como no negro (170).
Mi aporte al tema consiste en estudiar y analizar los textos que abarcan un poco más de
tres décadas (desde 1981 hasta 2016), y que hasta el momento han sido descuidados por la
crítica a pesar de que lo negro, especialmente lo haitiano para los dominicanos, implica un
conflicto que no parece tener solución, y en eso radica su vigencia como punto supremo en la
constitución de una nación en principio bicultural pero a su vez de culturas enfrentadas. No
existen estudios sobre la negritud que abarque el período de tres décadas a que me remito, como
tampoco sobre los autores de la diáspora que me propongo estudiar.
Para comprender cómo se desarrolla el concepto y visión de la negritud en la República
Dominicana, en el primer capítulo, “Contexto histórico” se examinarán los períodos históricos
que van desde la llegada de los primeros esclavos, el surgimiento de la nación y la
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dominicanidad en contra de los haitianos hasta el período en el cual los dominicanos, de manera
individual, empezaron a emigrar hacia los Estados Unidos y el instante en que esta comunidad
llega a convertirse en una migración masiva que llega a solidificar la presencia de la diáspora
dominicana en la Unión Americana.
Se explorará cómo en una isla en primer orden poblada por comunidades nativas taínas,
conquistada y colonizada por los españoles después, la raza negra llegó a sobrepasar y primar
sobre las otras. Además, se examinará de qué manera la revolución haitiana de 1801 liderada por
Toussaint Loverture influyó en este fenómeno que hoy se enmarca dentro de un serio conflicto
social. Así mismo, de qué manera la independencia de Haití en 1804 ha marcado el concepto y
visión de la negritud en la República Dominicana, surgiendo a manera de reflexión las siguientes
interrogantes: ¿Cómo se percibe al negro y el haitiano en la cultura dominicana? ¿Cómo surge la
manera en que los haitianos son vistos por los dominicanos y qué criterio ha generado esta visión
en la población? ¿Es el haitiano odiado o es aceptado por los dominicanos? ¿Cómo se siente el
dominicano con relación al haitiano en términos raciales y culturales? ¿Cómo se ha promovido
la dominicanidad como aspecto dominante en oposición al negro?
Además, para entender el concepto de diáspora y su dinámica se rastrearán las diferentes
definiciones del término que ha llevado a muchos a plantear que la comunidad dominicana no
puede considerarse como una diáspora. Del mismo modo, será necesario rastrear los adjetivos
dados a éstos por los habitantes de la isla y por qué se les puede comparar con los rayanos y el
haitiano. De manera particular se prestará atención a la diáspora intelectual para buscar las
razones que la lleva a escribir sobre su negritud y lo haitiano de manera distinta a como está
concebido en el imaginario dominicano.

9

En el capítulo dos, “Algunas consideraciones críticas”, se examinará la crítica asociada al
tema para en primera instancia determinar si existe en la diáspora un movimiento reivindicador
del negro en la cultura dominicana. Por otro lado, los textos de Silvio Torres-Saillant, Dió-genes
Abréu, Margot Ricourt que muestran la negritud como parte de la dominicanidad, permitirán
establecer si los textos a estudiar en esta tesis se apegan a las ideas esbozadas en los mismos.
Igualmente, se revisarán las obras de escritores anteriores que han tratado la negritud en la
República Dominicana para examinar cómo se representa el negro en éstos y ver si existe alguna
diferencia en la manera que el negro se representa en la diáspora. Pero, sobre todo, para ver
cómo los autores se plasmaron a sí mismos y cómo éstos y sus textos son percibidos en la isla.
Más aún, examinar la crítica permitirá conocer quiénes fueron los primeros intelectuales
dominicanos que emigraron a los Estados Unidos y a qué nivel se representa la negritud en ellos.
Esto permitirá establecer si se han producido cambios, o si los escritores de la diáspora siguen la
misma dirección ideológica. Se establecerá sobre qué escribieron escritores anteriores
considerando si era importante el asunto racial para ellos. Por ejemplo, ¿escribía Pedro
Henríquez Ureña sobre la negritud cuando vivió en Nueva York? ¿Se consideraba un negro? Si
se da la negritud o no, ¿será algo nuevo o data del tiempo en que la industria azucarera estuvo en
auge desde épocas que se tenía preferencia por lo europeo? ¿Cómo se reflejaba en estos primeros
autores la ideología imperante en la isla? En fin, la posición de los primeros grupos de escritores
que emigraron nos acercará a comprender cuáles son los temas que interesan a la diáspora de hoy
y cómo se perciben a sí mismos. También de qué manera son vistos por los de la isla, en especial
en los momentos de manifestaciones espontáneas ante celebraciones patrióticas.
Además, a través de la crítica se verá cómo se lleva a cabo la interacción de la diáspora
con otros grupos minoritarios, como por ejemplo con los afroamericanos. ¿Qué genera esta
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convivencia en los escritores de la diáspora? En general, se investigará cómo al identificarse con
otras minorías permite esto conocer a grandes pensadores que mostraban orgullo de su negritud,
como es el caso de W. E. B. DuBuois. También, hasta qué punto los líderes del movimiento por
el orgullo racial negro (Race Pride), como Marcus Garvey, quien promovía el regreso al África,
han influenciado en los escritores a estudiar en este proyecto para que el negro sea el centro de la
producción literaria. Si Dawn F. Stichcomb consideraba que los escritores anteriores que trataban
la negritud eran considerados extranjeros, ¿se considerarán extranjeros los escritores de la
diáspora en los Estados Unidos? ¿De qué manera los textos de los autores de la diáspora se
diferencian de los escritos sobre la negritud que han producido los dominicanos no inmigrantes?
También se revisarán las teorías que se encuentran en el Ocaso de la nación dominicana
de Manuel Núñez que promueven la dominicanidad en contra del haitiano, para luego, a partir de
estas teorías, establecer si los autores de la diáspora se mantienen apegados a estas premisas.
Estas teorías refuerzan la negación del negro y la diferenciación entre dominicanos y haitianos,
presentando a los primeros como superiores y a los segundos que son nombrados por el solo
hecho de ser africanos; es decir, negros.
En el capítulo tres, “La negritud en la literatura de la diáspora dominicana” se analizará la
manera en que África sirve de base a los escritores de la diáspora como elemento crítico y
creativo. Este capítulo a su vez se encuentra dividido en cuatro núcleos. El primero aborda la
negritud en el pasado africano, analizando de qué manera se manifiesta ese pasado en el poema
“Balada 42 / Balad 42” de César Sánchez Beras. Luego se estudian los elementos de la cultura
africana que involucran su tradición guerrera, escudriñando en lo que propone la voz poética.
Además, se explora qué propósito surge de la cultura afroamericana en relación a Jackie
Robinson como figura del béisbol mundial, el deporte principal en la República Dominicana y
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uno de los más importantes en los Estados Unidos. Del mismo autor también se explorará a los
sujetos negros y su proceso de aculturalización o no en el poema “Ese viejo mandinga / That Old
Mandinga”.
En el poema “Generación de Post X” de Marianela Medrano se explorará cómo la voz
poética se instala como referente creativo en la zona de Harlem, en la isla de Manhattan, en
Nueva York, examinando cómo es percibido el cuerpo de la mujer afrodescendiente y su
experiencia vital en ese vecindario negro por tradición. Además, se analiza cómo se percibe ella
misma en relación a las mujeres del Caribe de donde proviene. En este último tenor, en el poema
“Soy el Caribe” de Susy Santana, se analizará cómo la voz poética explora a la mujer que se
asume como tal en relación a la mujer caribeña que lleva por dentro. Igualmente, de la misma
autora, en el poema “Pelo bueno”, estudiaremos cómo se relacionan las raíces negras con el
estado natural del pelo cuando éste implica una trasformación en su esencia, buscando cambiar
textura del pelo africano por uno más occidental, práctica considerada como culturalmente
normal a la que se someten las dominicanas permanentemente.
Por su parte, en el poema “Quntaquinté” de Dagoberto López-Cóño, se concibe a la
presencia del negro en relación al resto del mundo y los grandes hombres de la historia. Se verá
cómo Kunta Kinte, el personaje de la novela Raíces (1976) de Alex Haley, que fue una historia
que se popularizó en el mundo a través de la televisión, es utilizado por la voz poética para lograr
sus fines; veremos de qué manera se apropia de una historia, que es la búsqueda de las raíces del
propio autor Alex Haley, que el poeta López-Coño considera suya.
En el segundo núcleo, “La tradición oral con la negritud como telón de fondo”, se
examinará el papel que desempeñan los abuelos para preservar las costumbres africanas, y cómo
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éstas son asimiladas por los nietos en los poemas “Ese viejo mandinga/ That Old Mandinga” de
César Sánchez Beras, mencionado párrafos arriba; como también en el poema “El ensalmo” de
Susy Santana.
En el tercer núcleo se analizará “Ombligo negro de un bongó / The Black Bellybutton of
a Bongo”, poema de Marianela Medrano, abordando la conciencia de ser negro y el cambio que
produce en el sujeto para determinar a qué creencias religiosas recurre la voz poética a la hora de
la muerte.
En el cuarto núcleo se verá cómo la convivencia de los dominicanos con los
afroamericanos influye en la forma en que los primeros enfrentan su propia negritud. Se
examinará los poemas “Balada 42 / Balad 42”, de César Sánchez Beras y “Los congos” de Susy
Santana, para ver cómo se refleja la inspiración de William Edwards DuBois, Marcus Garvey
Jackie Robinson y el afro puertorriqueño Alfonso Schomburg, todos líderes afroamericanos.
Por otro lado, en el capítulo cuarto y último, “El haitiano en la literatura dominicana de la
diáspora” se analizará cómo es representado el haitiano en cuatro apartados. En el primero, el
haitiano en el imaginario cultural literario en la cultura dominicana será abordado a partir del
cuento “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo, buscando identificar los diferentes
sucesos históricos más arriba mencionados. Además, se explorará cómo el planteamiento de
Silvio Torres-Saillant ha ayudado a conformar el imaginario que contribuyó al rechazo del
haitiano, donde el intelectual expresa que para prevenir la expansión de los ideales de libertad de
los haitianos, quienes se convirtieron en los primeros negros libres de América Latina, las
grandes potencias de la época (Francia, España y los Estados Unidos) primero reconocieron a la
República Dominicana como nación que se independizó en 1844, soslayando a Haití que logró
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su independencia mucho antes, en 1804. Por ejemplo, en el cuento mencionado más arriba, a
través de la intentona de la relación amorosa fallida entre Camila y el moro, se explorará la
tensión que predomina entre los dos pueblos, y las secuelas de los temores que subsisten entre
los dominicanos respecto a los haitianos. Por otro lado, se interpretará otro suceso definitorio de
las conflictivas relaciones entre la República Dominicana y el pueblo haitiano que implica el
estado apátrida en que vive una gran parte de esa población inmigrante. Para ello se analizará
“Poem 12” de Dió-genes Abréu, el cual evidencia otro suceso que, como si estuviera de moda, se
da actualmente en otras partes del mundo; es el caso de ciudadanos en estado migratorio
irregular, ―pero que en especial evidencia el estado apátrida en que las autoridades dominicanas
dejan a ciudadanos haitianos―. Esperamos que el tema a estudiar arroje alguna luz para
comprender cómo se ha concebido negativamente al haitiano en el imaginario dominicano.
Aunque el tema “apátrida” adquirió vigencia con la implementación en el 2013 de la Sentencia
168-13, y que el poema pone en evidencia, es práctica de antaño en la condición humana que
vuelve a ser observada desde la diáspora.
En el segundo apartado, “La violencia desde el Estado contra Haití”, se analizará el
poema “The Parsley Massacre”, de Marianela Medrano, para explorar cómo se evidencia la
masacre en la frontera ordenada por el dictador Rafael Leónidas Trujillo para “blanquear la
raza”. Además, de qué manera es asimilado esto último por el dictador para ocultar su origen
haitiano. También se explorará en el poema la manera en que los familiares de las víctimas
recurren a las creencias africanas para no olvidar a sus muertos.
En el tercero, “Trasnacionalismo”, se explicará en qué consiste y cómo se origina este
fenómeno de movimiento de masas analizando la novela Al Este de Haití de César Sánchez
Beras, en donde se explora el efecto que éste produce en una familia haitiana, en especial en un
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niño de once años, quien creció sin sus padres porque ambos emigraron hacia la República
Dominicana. Se verá cómo se pone en evidencia el fenómeno de los niños que emigran solos a
otras partes en busca de sus padres, pero sobre todo se muestra la corrupción que permite cruzar
con facilidad la frontera dominico-haitiana. También se explorará en quién se convierte el sujeto
que emigra.
En el cuarto y último apartado, “Aspectos positivos, reconocimiento a Haití y su gente”,
se analizarán tres obras para estudiar la visión que arrojan estos textos acerca de Haití; sobre todo
el punto de vista que muestra un Haití diferente al que se acostumbra transmitir erróneamente.
Por ejemplo, en la exhibición, Sleeping with the “Enemy” de Dió-genes Abréu, se explorarán los
conflictos heredados por la historia que determinan la intención de la obra. Mientras que en el
poema “Tres tambores para Haití / Three Drums for Haiti” de César Sánchez Beras, se
examinarán los diferentes momentos que presenta el poema tratando de entender las razones que
llevan a la voz poética a enfocarse en eventos históricos que le dieron atención mundial a Haití.
Finalmente, el poema “Oda para un hermano que murió en tu sangre” de Dagoberto López-Coño,
dedicado a Jacques Viaud Renaud, se explorará cómo este texto se convirtió en ícono de
hermandad entre pueblos que se volvieron enemigos históricamente.
Si bien los conflictos entre dominicanos y haitianos nunca terminarán porque así ha
devenido su natural interacción histórica y la negritud ha estado asociada con los haitianos y
visto como algo negativo, es en la producción de los escritores de la diáspora donde se ve una
esperanza de cambio y tolerancia en la reconstrucción de la convivencia. A través de su
producción literaria, los escritores sienten orgullo de sus raíces africanas, cantan a la negritud y
contrario a lo que asume la gran mayoría en la República Dominicana, no ven al haitiano como
un ser inferior a ellos, mucho menos salvaje y malvado como se propaga erróneamente.
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CAPÍTULO I
CONTEXTO HISTÓRICO Y SOCIAL
La negritud en la República Dominicana
La demanda de mano de obra tanto de la industria azucarera como de la ganadería
durante la época colonial, dio lugar a la llegada de muchos africanos esclavizados a la República
Dominicana. Fueron llevados a finales del siglo XVI para sustituir a los indígenas que habían
sido exterminados por los españoles. Sin embargo, como la industria azucarera continuó siendo
por muchos siglos la principal actividad económica, se continuó contratando a trabajadores
negros como los cocolos5 y los haitianos.
Pese a la presencia temprana de esclavos africanos en la isla, resulta difícil establecer la
fecha exacta en que éstos llegaron. Según afirma Silvio Torres-Saillant en “The Tribulations of
Blackness: Stages in Dominican Racial Identity”: “Dominican society is the cradle of blackness
in the America’s. The Island of Hispaniola or Santo Domingo, which Dominicans share with
Haitians, served as port of entry to the first African slaves to set food on Spain’s newly
conquered territories following Columbus’ eventful transatlantic voyage in 1492” (126). Por otro
lado, para Colin A. Palmer, los esclavos negros fueron acarreados de España en 1502 (9). Como
se puede apreciar, estos críticos discrepan en cuanto a la fecha exacta en que se registra la
primera llegada de esclavos africanos a la República Dominicana.

5

También existe en la cultura dominicana otro grupo de negros que, al contario de los haitianos, han logrado ser
aceptados, los cocolos. Según Julio César Mota Acosta, viajaban a la República Dominicana desde las colonias
inglesas y francesas en el Caribe para trabajar como braceros en el corte de la caña de azúcar. Este movimiento
migratorio empezó a ocurrir desde la abolición de la esclavitud en las antiguas colonias inglesas y francesas, entre
otras. Estos han logrado desarrollar una gran vitalidad que les ha permitido integrarse a la llamada cultura
dominicana, a diferencia de otros grupos raciales –como el haitiano– que no han podido establecerse (Tineo, 177).
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Paralelamente, Carlos Esteban Deive argumenta que desde antes de la fecha propuesta
por Palmer ya habían esclavos en Santo Domingo. Deive se basa en una orden dada por los
Reyes Católicos al gobernador Nicolás de Ovando el 16 de noviembre de 1501. En el documento
pedían vetar en la isla a judíos, moros, herejes, reconciliados y personas recientemente
convertidas al catolicismo, exceptuando a los esclavos nacidos en los dominios de España (20).
Agrega el crítico, que los esclavos llevados a la isla provenían de diferentes lugares debido a que
España negociaba con diferentes negreros europeos. Empero, Celsa Albert Batista afirma que la
afrodescendencia dominicana es de origen bantú y que también hay una considerable presencia
de la cultura yoruba. Asimismo, la crítica señala que España sólo se dedicó a la trata para sus
colonias en América de 1651 a 1662. Sin embargo, hay pruebas de que entre 1518 y 1520,
debido a la demanda de personal para trabajar en la industria azucarera, los esclavos eran
llevados desde África para inducirlos a que adoptaran la religión católica y aprendieran el idioma
español (86). Al respecto, Albert Batista amplia que: “durante tres siglos y medio el desarrollo
colonial se caracterizó por la mezcla biológica de los españoles con las indígenas, cuya
descendencia fue llamada mestiza. De la misma manera, los españoles se mezclaron con las
africanas y produjeron una amplia gama de castas, denominados mulatos; esto, sobre todo, en el
siglo XVII” (87). Estos últimos, desde entonces, representan la mayoría de la población
dominicana.
Según Frank Moya Pons, en la segunda mitad del siglo XVII, la región occidental de La
Española estaba ocupada por aventureros franceses que en el siglo siguiente desarrollaron la
colonia de plantaciones más rica de las Antillas: Saint-Domingue. De esta colonia surgió más
tarde Haití, considerada la primera república negra en el mundo, luego de una cruenta rebelión
de esclavos detonada por la Revolución Francesa (11). Por consiguiente, la primera nación de
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negros libres surge en el Caribe cuando la esclavitud aún estaba vigente en América. Esos
ciudadanos libres representaban un peligro para las naciones esclavistas, pues se temía que otros
negros los imitaran y continuaran expandiendo los ideales de libertad en sus territorios.
Pese al rápido crecimiento de la población negra en La Española durante el siglo XVII,
los esclavos fueron desapareciendo porque consiguieron su libertad llegando a mezclarse con los
no esclavos. Por consiguiente, los pobladores negros seguían en aumento. Moya Pons explica
que una relación de 1679 ofrece datos que permiten calcular que 69 de cada 100 habitantes de la
isla no eran blancos, sino esclavos negros y pardos y mulatos libres, de los cuales desciende la
mayor parte del pueblo dominicano (33-34). Aunque, cabe destacar que muchos colonos
españoles no se mezclaban con otro grupo. No obstante, los deseos de la población blanca era de
mantener la casta frente a la población de raza negra en la isla que era mucho mayor.
Para el siglo XIX, el bajo número de pobladores en la parte española de la isla facilitó la
invasión haitiana en 1822 al mando de Jean Pierre Boyer, que duró hasta 1844. Pero durante la
ocupación haitiana la población de la parte este de la isla aumentó debido al traslado de muchos
franceses de la parte occidental hacia el este, algunos como servidores del gobierno, otros como
milicianos.
También, durante el gobierno Jean Pierre Boyer, continuaron los intentos de incrementar
la población de la ex colonia española. Como esos intentos no funcionaron, Boyer se propuso
poblar diferentes lugares, en particular la Península de Samaná con centenares de negros libres
estadounidenses. Pero esto tampoco funcionó, pues los afroamericanos no pudieron adaptarse a
las enfermedades endémicas de la región y muchos murieron o regresaron a los Estados Unidos.
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Pese a la presencia negra en la República Dominicana desde la época de la colonia, se ha
hecho costumbre evitar al negro como parte de lo dominicano. Se pretende que la población
negra de la isla se europeizó. En contra de este criterio afirma Deive que su propósito es
reivindicar la participación del negro en la historia y la cultura dominicanas como sujeto
protagónico de ellas. Este protagonismo, aupado a sangre y fuego, ha sido sistemática y
conscientemente negado por los historiadores de tendencia conservadora y racistas a
machamartillo, quienes sostienen, con un empeño digno de mejor causa que el negro, esclavo
ayer y ciudadano de segunda clase hoy, asimiló a tal grado la cultura española olvidando
totalmente la de sus ancestros africanos, convirtiéndose en un blanco más, al menos por sus
costumbres e idiosincrasia (9). Su postura resulta poco común entre los historiadores, porque la
norma es tratar de disminuir la relevancia de la población negra en la cultura dominicana y omitir
cualquier elemento positivo que esté ligado a la población dominicana de origen negro.
Otro crítico en la misma postura es Torres-Saillant, quien en Introduction to Dominican
Blackness asegura que: “Black and mulattoes make up nearly 90 per cent of the contemporary
Dominican population. Yet, no other country in the hemisphere exhibits greater indeterminacy
regarding the population’s sense of racial identity. Some commentators would contend, in effect,
that Dominicans have, for the most part, denied their blackness” (4). Esta negación se reflejaba,
por ejemplo, en la cédula dominicana. En este documento es difícil encontrar que el dominicano
se describa como negro o mulato. Por el contrario, se identifica como indio oscuro o indio claro.
Es decir que, lo dominicano se asocia a quienes han creado las instituciones de poder.
Como se expresa más arriba, pese a que se puede establecer un contexto histórico bien
fundado, la negritud suele escarparse del discurso conservador. En este trabajo, por un lado serán
analizados los textos de la diáspora que resaltan lo africano, y por otro lado aquellos que
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representan al haitiano. Estos textos presentan que la diáspora construye un discurso opuesto a la
mayoría de voces de la isla. En la diáspora, el dominicano convive con otros grupos raciales y
descubre que es negro. Más aún, gran parte de la población dominicana radicada en Nueva York
ha aceptado definirse como de raza negra en formularios, como por ejemplo en el censo, que no
incluía la categoría en la que acostumbraban definirse. En el exterior, los dominicanos también
han adquirido consciencia de la lucha de los afroamericanos por la justicia social y la han hecho
suya.
Más aún, el dominicano de la diáspora ha tomado conciencia de la discriminación
perpetrada por sus propios compueblanos, quienes los han acusados de mostrar comportamientos
y formas de vestir contrarios a los principios dominicanos. Un ejemplo de esto lo ilustra una foto
tomada por Rafael de los Santos incluida en el catálogo de la exhibición Híbrido: Arte
dominicano, titulada Dominicana, ¿y qué?. La foto muestra a una mujer de espalda, durante la
festividad de una Parada Dominicana, con la bandera pintada sobre la parte de atrás de un
pantalón corto (13). Actos como este le han hecho sentir la discriminación por parte de sus
propios conciudadanos.
Además, en la diáspora el dominicano como inmigrante tiende a simpatizar con el
haitiano, es decir, con el negro. Esta acción es mal vista por la mayoría de los dominicanos que
residen en la isla debido a un suceso histórico que convirtió al pueblo haitiano en el enemigo
número uno de los dominicanos; y fue la ocupación haitiana que duró veintidós años. La
República Dominicana se independizó de Haití en 1844. Sin embargo, las pugnas continuaron
hasta el 16 de agosto de 1865 cuando se concretó lo que se conoce como la Restauración de la
República.
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En la cultura dominicana se le asocia al haitiano el prejuicio planteado por Deive: “su
inferioridad innata lo asimilaba a un animal, mientras el color de su piel simbolizaba el mal y las
tinieblas” (10). Resulta sorprendente que al negro y al haitiano todavía se les siga concibiendo
como se hacía en los tiempos de la colonia, y que se continúe la práctica de querer abolir de la
cultura dominicana tanto los elementos propios de la cultura haitiana como de la africana.
Contrario a la mayoría de los dominicanos que residen en la isla, la diáspora suele sentir
como suya la discriminación que enfrenta el haitiano, a tal punto que empieza a verlo como un
aliado. Por lo tanto, en la diáspora, el esfuerzo por borrar el componente negro de la cultura
dominicana se desvanece. Este fenómeno es el que me propongo rastrear en los textos y autores
que analizaré en este trabajo.

Aspectos históricos que definen la relación dominico-haitiana
El surgimiento tanto de Haití como de la República Dominicana generó un sin número de
conflictos y guerras duraderas. La República Dominicana y Haití comparten la misma isla: La
Española, nombre dado por los conquistadores. Haití, ocupa la parte oeste de la isla y en gran parte
fue conformado por ex-esclavos cimarrones que se escapaban de las plantaciones. Como se
mencionó anteriormente, ellos adquirieron su independencia de Francia. Mientras que la República
Dominicana surgió al lograr su independencia de Haití.
Los franceses se habían adueñado de la isla, y a través del Tratado de Basilea que firman
con España (1795), se determina que la isla quede dividida en dos naciones: Saint Domingue, la
parte francesa, conformada por una población de rebeldes, ex-esclavos y cimarrones que
incitaron a los demás esclavos a luchar contra los blancos para obtener su libertad. En 1801,
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Toussaint L’Overture encabezó el levantamiento de esclavos en la parte oeste de la isla que
resultó en la Revolución haitiana. Toussaint L’Overture se convirtió en un gran líder cuando
también venció a otros europeos como los franceses e ingleses, quienes también se disputaban el
dominio de la isla. Al mismo tiempo, en 1801, L’Overture, abolió la esclavitud. Tras la captura
de Toussaint L’Overture en 1802 y su muerte en1803 por parte de las tropas de Napoléon, fue
reemplazado por Jean-Jacques Dessalines, quien en 1804 venció a los franceses. Así nace Haití,
el primer país libre de América Latina.
Mientras que Haití seguía sumido en luchas internas por mantener su soberanía, la parte
española de la isla se encontraba abandonada por España, sumida a su vez en sus propios
conflictos con otros países de Europa. Jean Pierre Boyer, el presidente de Haití, invade la parte
española de la isla. Esta invasión (1822 – 1844) ha marcado para siempre las relaciones entre la
República Dominicana y Haití, dos pueblos de cultura, religión y lenguas diferentes.
Esa invasión ha generado discriminación y odio hacia el haitiano, debido a que durante
todos esos años Boyer tomó medidas para imponer la cultura haitiana sobre la parte española de
la isla, donde se desarrolló la República Dominicana. Según Deive, entre ellas prohibió el uso del
español e impuso el francés como lengua obligatoria en la escuela primaria. Asimismo, prohibió
la fe católica. También destruyó los símbolos españoles y religiosos en lugares públicos y los
suplantó por los haitianos (25; 270). Los prejuicios, producto de las decisiones de Boyer durante
la ocupación haitiana, se han acentuado profundamente en la idiosincrasia del dominicano
generando rencor hacia el pueblo haitiano, como también el rechazo hacia el negro.
Por consiguiente, el desprecio ha sido mantenido y sostenido desde los diferentes
gobiernos dominicanos. Esto se hizo más notorio durante la dictadura Trujillista (1930-1961), ya
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que bajo su mandato, en 1937 se llevó a cabo la matanza de aproximadamente veinte mil
haitianos en suelo dominicano, un genocidio conocido como “La matanza del perejil” o “El
corte”.
Desde el estado trataron de justificar el genocidio de muchas maneras, por ejemplo,
Deive dice que entre las razones más utilizadas están que los vecinos haitianos robaban vacas en
suelo dominicano. También dijeron que los ataques respondían a la voluntad de los dominicanos
de blanquear la raza. Además, alegaron que con estas medidas se buscaba poner fin a la invasión
pacífica que promovía la “diplomacia haitiana” (277; 279). Además, desde el estado continuaron
las acciones en contra del haitiano. Tal como muestra Elka Shekel Mendoza al referirse al
encargado del archivo de la nación, Rodríguez Demorizi, durante la época trujillista, quien
recopiló lo que sería el canon de la dominicanidad. Al respecto, dice Shekel Mendoza:
“Rodríguez Demorizi’s vision of dominicanidad, for which he accumulate the historical and
cultural materials printed over 70 books derived almost exclusively from Spain, and it is
organized in opposition to Haiti” (398). También, Edward Paulino coincide con Shekel Mendoza
en que el resultado de esta recopilación es: “that these intellectuals left an ideological legacy of
an unchanging Dominican essence that is fundamentally opposed to Haiti regardless of time
period” (3). Como se puede apreciar, la campaña contra el haitiano forma parte de un plan del
estado que también quiere mostrar al dominicano lo más blanco posible. Para referirse a una
persona de tez oscura han creado la categoría “indio” como si fuera un color de piel. De tal
manera que a un individuo de piel oscura lo califican de indio oscuro y a uno de piel morena
clara lo califican de indio claro. Esta idea del indio responde a la cultura hispanófila imperante
en la isla. Según Shekel Mendoza, esa idea se desarrolla de la siguiente manera:
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Enriquillo was the Christian name of cacique Guaroquya, a taíno rebel launched
international immortality by a ‘historical novel’ written by Manuel de Jesús
Galván in 1882, a period ripe for the rise of a native national discourse. After
independence from Haiti in 1844 and until 1880, the ruling elite’s national project
consisted in a desperate search for a foreign protectorate. The defeat of
annexation to Spain in 1865, the failure of Buenaventura Baez’s project to
incorporate the country to the United States and to sale Samaná Bay in 1871,
demanded a new nationalism capable of uniting the divided factions of the ruling
elite (anglófilos, hispanófilos y afrancesados). From the needs to ‘nativizar’ the
discourse on Dominicanidad is a rather foreign concept, no necessarily
synonymous with nationality. It refers to an ideal version of what is to be
Dominican developed though the 19th century that was consonant with the
requirements of modernity, in keeping Western European Norm. (197)
Como explica Shekel Mendoza, la idea de que surgieran héroes locales como el caso de
Enriquillo tiene que ver con el deseo de mantener las normas europeas. Hoy día, como producto
del nacionalismo y del alejamiento de todo lo que es negro en contra de lo haitiano, encontramos
el “indio,” que es como se llama, por su color de piel, a las personas que no son blancas. Ellos
mismos se describen como indios claros o indios oscuros, nunca se identifican como mulatos. Se
trata de una identidad que hasta yo acepté por mucho tiempo. Pero después de salir del país a
finales del 1992, y vivir en Nueva York por mucho tiempo, al regresar a la República
Dominicana cuestioné un color de piel que no me correspondía. En uno de mis viajes, después de
muchas horas de debate con el Director de la Junta Central Electoral en mi ciudad natal, logré
convencerlo de que me eliminara de la categoría indio claro y me inscribiera como mulato. Esto
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refleja que la práctica de rechazo al negro sigue vigente. Mi actitud de cuestionar y reclamar me
viene dada por la visión del que emigra, y que conviviendo con otras culturas uno descubre que
es negro o mulato.
Como se ha venido demostrando en los párrafos anteriores, la exclusión del negro como
parte de lo dominicano ha sido llevada a cabo desde el estado. Y, aunque a primera vista parezca
que el rechazo al negro en la cultura dominicana se deba, por un lado, a los atropellos cometidos
durante la ocupación haitiana y, por otro, a que los gobiernos mantengan una campaña contra el
haitiano, Torres-Saillant plantea que las razones son otras. Para el crítico, se debe a un plan de
algunas potencias que justamente ven a los dominicanos como otros diferenciándolos de los
negros haitianos. En “The Tribulations of Blackness: Stages in Dominican Racial Identity” el
crítico plantea: “In December 1844, near the end of President John Tyler’s administration, U.S.
Secretary of State John C. Calhoun spoke of the need for the fledgling Dominican state to
receive formal recognition from the United States, France, and Spain to prevent the further
spread of negro influence in the West Indies. As would many other American statesmen and
journalists through the nineteenth century, Calhoun conceived Dominicans as other than black”
(127). Esto muestra que el hecho de que el dominicano se considere indio claro, indio oscuro o
blanco, ha sido impuesto por potencias extranjeras debido al temor que se expandieran los
ideales de libertad que instauró el ex esclavo Toussaint L’Overture en América Latina, con la
declaración de la independencia haitiana.

La diáspora dominicana
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Pese a que hace mucho tiempo los dominicanos emigraron hacia los Estados Unidos,
recientemente se clarificó desde qué momento empezaron a hacerlo. Ramona Hernández,
directora del Instituto de Estudios Dominicanos, al revelar la primera etapa en un estudio al
respecto, dijo que muchos dominicanos emigraron a los Estados Unidos para quedarse entre
1892 y 1925, y que entraron por diferentes puertos. También afirmó que, al estudiar las entradas
por Ellis Island, encontró que por este puerto entraron alrededor de mil dominicanos que traían
en sus bolsillos por lo menos cincuenta dólares. Además, encontró que casi todos ellos venían a
la casa de un familiar y que algunos habían visitado los Estados Unidos anteriormente. Sin
embargo, expresó que se enfrentaba al desafío de clarificar desde cuándo los dominicanos viven
permanentemente en este país (Conferencia. Viernes, octobre 22, 2010). Dos años más tarde
Hernández hizo un gran descubrimiento; reveló que el primer inmigrante en la ciudad de Nueva
York era de origen dominicano. Juan Rodríguez fue el primer dominicano que entró a los
Estados Unidos en 1613. El período en que ella centró su estudio (1892-1925) comprende, sin
embargo, el momento en que se produce la primera invasión norteamericana a la República
Dominicana (1916-1924). Esta invasión provocó gran disgusto en la sociedad y muchos
dominicanos se vieron obligados a partir o irse del país voluntariamente. Es esta inmigración
masiva la que empieza a generar la diáspora.
Más adelante, en 1930, con la toma del poder por parte del tirano Rafael Leónidas
Trujillo Molina, se produce una gran ola de inmigrantes dominicanos en los Estados Unidos. Una
situación similar vuelve a repetirse con la muerte y caída del tirano en 1961. Estos dos momentos
fueron decisivos para la configuración del exilio.
En 1961 Juan Bosch fue elegido Presidente, pero a los tres meses fue destituido. Luego,
en 1965 se produjo la segunda invasión norteamericana, cuyo propósito era exterminar el
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movimiento revolucionario que había surgido. Ambas embestidas militares norteamericanas
produjeron que muchos dominicanos se exiliaran. De ahí en adelante los dominicanos han
seguido saliendo del país, especialmente a la ciudad de Nueva York, donde vive la gran mayoría.
En Nueva York, la diáspora dominicana ha alcanzado una gran influencia especialmente en el
ámbito político a tal punto que en las elecciones del 8 de noviembre de 2016, Adriano Espaillat
fue elegido como el primer congresista de origen dominicano en los Estados Unidos.
Pese a la constancia de basta población dominicana fuera de la República Dominicana,
cuando se usa el término “diáspora” para designarlos, se generan opiniones encontradas; pero sí
se estudian las reflexiones sobre el tema. Daisy Cocco de Filippis en La literatura de
dominicana al final del siglo: Diálogo entre la tierra natal y la diáspora, aclara fácilmente
muchas de las dudas planteadas al respecto de la propiedad del término. La autora explica que la
palabra “diáspora” viene del griego y que significa “dispersión.” Inicialmente se usó para
designar a los judíos en el mundo antiguo; luego, por extensión, llegó a significar la dispersión
de individuos que anteriormente vivían juntos (5). En oposición a Cocco de Filippis, Miriam
Ventura, en su artículo “Los migrantes y el mote de ultramar”, dice que, en un periodo de
búsqueda, conquistas, propuestas y reclamos de representación política se popularizó el termino
diáspora, el cual puso en desuso los calificativos de colonia dominicana, dominicanos en el
exterior y Dominicanyork y que el mismo no se correspondía con lo que realmente era la
comunidad dominicana en Nueva York; más bien sería “Migrante transnacional” (Diario Libre,
RD). Como se puede ver, a la comunidad dominicana en el exterior se le ha dado más de un
calificativo; sin embargo, debido a la connotación despectiva del término Dominicanyork, es
necesario explicarlo. Según Torres-Saillant, en El retorno de las yolas: ensayos sobre diáspora,
democracia y dominicanidad, el término no se corresponde por igual a todos los dominicanos
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que han vivido la experiencia de la inmigración. A los de clase social alta, como por ejemplo a
Virgilio Díaz Grullón o Bernardo Vega, no se les podría llamar dominicanyorks pese a que
vivieron muchos años en Estados Unidos (17-18). Más bien, el domicanyork es visto como un
ser que no puede regresar porque no tiene los recursos necesario para ello.
Para este trabajo resulta necesario mencionar el estudio de Ramón Antonio Victoriano–
Martínez titulado Rayanos y dominicanyorks: La dominicanidad del siglo XXI. Su trabajo es
relevante porque estudia al dominicano que vive fuera, “dominicanyork”, término que ha tenido
una connotación negativa y que, aunque se mantiene vigente, se usó mayormente en las décadas
de los 80 y 90 para referirse a la diáspora. En cuanto al rayano explica Martínez que, en el habla
dominicana se conoce como ‘la raya’ a la frontera que separa la República Dominicana de Haití.
De ahí proviene ‘rayano’, que es el individuo que vive en esa frontera (11). Entonces, el rayano
como el dominicanyork, ambos junto con Haití, representan un reto a la concepción de la
dominicanidad sostenida por el nacionalismo tradicional (34). Por lo tanto, Haití es el enemigo
histórico por tradición y el rayano y el dominicanyork ponen en cuestión una estrechamente
concebida “dominicanidad” por vivir en contacto con otras culturas. Estos grupos adoptan y
exhiben comportamientos diferentes al resto de los dominicanos, por eso son vistos como seres
periféricos y marginados.
Quien mejor explica la razón por la cual el dominicanyork es visto de esa manera es Diógenes Abréu en Perejil, el ocaso de la “hispanidad”dominicana: celebración de la multiplicidad
cultural desde New York. En este estudio, el crítico responde a los planteamientos patrióticos
antihaitianos de Manuel Núnez expuestos en el Ocaso de la nación dominicana. Abréu explica
que el dominicanyork vendría a ser una suerte de “terrorista cultural” y señala que, “el
cimarronaje cultural de la línea fronteriza entre Haití y la República Dominicana ya no es el
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único cuco sociocultural que espanta el sueño de las élites entroncadas en las estructuras de
poder desde la época de la colonia, sino que, ahora, también el cimarronaje que desfila y redefine
la patria en el Boulevard Juan Pablo Duarte en Washington Heights (Manhattan) también
perturba la opulenta siesta de esas mismas élites” (166). Abréu refiere situaciones que se dan o
que se han dado en celebraciones patrióticas que nunca serán bien recibidas por el dominicano en
la isla.
Por último, según William Luis, los dominicanos son considerados los inmigrantes más
recientes provenientes del Caribe (528), e igual que otros grupos del Caribe una vez en Estados
Unidos se han enfrentado con el problema de la identidad. En términos raciales, los dominicanos
han tenido que responderse la pregunta: “si no soy blanco, indio claro, ni indio oscuro ¿entonces
qué soy?”. La gran mayoría ha reconocido que en los Estados Unidos son vistos como negros,
una categoría negada en la República Dominicana.
En los siguientes capítulos me propongo analizar las representaciones del negro y del
haitiano en algunas obras de escritores dominicanos en la diáspora. Tomaré como punto de
partida los planteamientos expuestos por Abréu y Torres-Saillant, para determinar hasta qué
punto esos autores representan los fenómenos sociales tal como han sido esbozados por los
críticos, y de qué manera cuestionan o presentan otras realidades que no han sido planteadas por
críticos o historiadores. Los estudios más recientes de las diferentes diásporas radicadas en los
Estados Unidos utilizan el concepto de trasnacionalismo, el cual ayuda a delinear algunas
constantes de la vida y la cultura de la gente que se muda de un país a otro. Ese concepto está
íntimamente relacionado con el concepto de “globalización” y con la movilidad de grupos o
individuos que dejan su tierra natal por cuestiones políticas o económicas.
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La relevancia de un estudio como este, sobre la negritud y el haitiano en la literatura de la
diáspora dominicana, radica en que mientras en la cultura dominicana estos dos grupos han sido
tradicionalmente negados o ignorados, los escritores de la diáspora, lejos de excluirlos o
minusvalorarlos, los representan conscientemente en sus obras. Mi aporte es estudiar y analizar
textos escritos a lo largo de un poco más de tres décadas (desde 1981 hasta 2016) y que hasta el
momento no han sido debidamente atendidos por la crítica.
La presencia de la comunidad negra, especialmente la de ascendencia haitiana supone
para los dominicanos un conflicto que no parece tener solución. En este estudio, me propongo
indagar el aporte de los escritores dominicanos fuera de la isla ante una problemática que ha
marcado tan negativamente la historia y cultura del país.
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CAPÍTULO II
ALGUNAS CONSIDERACIONES CRÍTICAS
Pura Emeterio Rendón en Narrativa dominicana y haitiana: símbolos para una
propuesta alternativa, dice que “por razones muy complejas, vinculadas a su particular dinámica
histórica, en la República Dominicana no se produce un movimiento reivindicador del negro ni
de la cultura africana” (33). Sin embargo, considero que no existió negritud6 en la dimensión que
la asumieron los máximos representantes en otras regiones del mundo, tales como Léon Damas,
Aimé Césaire y Leopold Senghor. Pero las constantes publicaciones de estudios literarios que
tratan la negritud, especialmente desde la diáspora contradicen la postura de la crítica. A menos
que se quiera borrar la diáspora de la cultura dominicana de la misma manera como se ha hecho
con la negritud. No obstante, no hay forma de separar la diáspora de lo dominicano, como
expresó Junot Díaz7: “quieran aceptarlo las élites políticas del país o no, la diáspora forma parte

6

En el capítulo II: Literatura y alienación colonial en Imperios de papel: introducción a la crítica postcolonial de
María José Vega explica: “El movimiento de la négritude nació en París. Es posible que su primera manifestación
fuera un texto programático publicado en 1932, Légitime défense, que recoge las aspiraciones literarias y políticas
que se materializan más tarde entorno a la revista L´Etudiant Noir (1934) y la editorial Présence Africaine (1947),
fundada por Léon Damas (de Guyana), Aimé Césaire (de Martinica) y Léopold Senghor (de Senegal). Este grupo
reunía a negros antillanos y americanos con negros africanos, y los reunía por su relación con un mismo centro
metropolitano y su pertenencia al ámbito de la francofonía. El movimiento de la negritud, no obstante, no surgiría
plenamente hasta finales de la década de los cuarenta, en la inmediata postguerra europea, y está definitivamente
vinculado al proyecto intelectual, cultural y político de Léopold S. Senghor. La negritud es una acuñación del poeta
Aimé Césaire, que había vuelto de París a su país natal, Martinica, en 1939, para ejercer como profesor en un liceo
de Fort-au-France. En ese año publicó un extenso poema titulado Cahier d‘un retour au pays natal, que versa sobre
la opresión colonial en Martinica y el redescubrimiento de la africanidad del negro antillano . . .” (40-41).
7

Cabe destacar que Junot Díaz ha mantenido una postura crítica contra la negrofobia predominante en la República
Dominicana. Por su reacción, él es objeto de ataques constantes, tal como muestra Panky Corcino: “Escritores,
periodistas y al menos un funcionario dominicano recriminaron indignados al escritor Junot Díaz por sus críticas a la
sentencia judicial que desnacionaliza a hijos de inmigrantes haitianos y por calificar de ‘corruptos’ a los políticos
dominicanos (El Diario la Prensa NY., diciembre 5, 2013).
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esencial de República Dominicana, ya sean jugadores de béisbol, corredores olímpicos como
Félix Sánchez, o bachateros como Romero Santos” (El Diario La Prensa. Dic. 25, 2013).
La diáspora constituye un fenómeno social que resulta, hasta ciertos límites, fácil de
valorar, toda vez que reconocemos su presencia igualitaria en otras migraciones. El sujeto
diaspórico, tal se verá, permanece unido al lar que le dio origen, ya por su cultura, lengua,
literatura, música, gastronomía y sentir de pertenencia. La otredad del diaspórico pervive en todas
las otredades de su gente, por así decirlo. El inmigrante comparte una patria entroncada en el
corazón y el espíritu de su gente. La nacionalidad, vista desde este ángulo, ya no se refiere a una
barrera geográfica ni diplomática, sino a la mutualidad, aquello que nos une, lo que amenaza con
diferenciarnos, el trayecto más corto a la supervivencia de nuestra identidad. La identidad del
sujeto diaspórico va con él a donde lo lleve el cielo o el mar, traspasa fronteras, aduanas y crea
nuevas demarcaciones literarias, nuevas formas de expresión que, por curioso que parezca,
permitirán mantener vigente la literatura primigenia, la expresión de identidad que jamás habrá de
dejarlos. El inmigrante carga con su nación debajo del brazo, en la maleta, pero sobre todo, en la
psiques y en particular en su literatura. Esto lo evidenciamos en el fenómeno de los escritores de
Guinea Ecuatorial tal cual muestra Marvin A. Lewis en la introducción de Equatorial Guinean
Literature in its National and Transnational Contexts8. Y, como se verá, el dominicano que emigra

8

En la introducción examina conceptos expuestos por otros críticos. Él toma en consideración los planteamientos de
Thomas Faist y Van Hear que muestro a continuación. En parte, encuentro que sus planteamientos aplican a los
escritores de la diáspora dominicana, tal cual expone: “No clear distinction between transnationalism and diaspora
emerges in the discourse of many Equatoguinean writers who communicate in their writing experiences both at
home and abroad. In the diasporic and transnational realities of artists, some migrations are ‘voluntarily’ while
others are ‘forced’ due to the political, social, and economic situations in Equatorial Guinea. Their transnational
experiences are often determined by national forces such as dictatorship and repression over which they have no
control. Creative writers interprets their realities within the contexts of exile, posts-colonialism, place and
displacement, as well as other causes for trans-border activities. For many writers, whether through the lens of
diaspora or transnationalism, the objective of their protagonist is to find a better place, a safe locale that is politicoeconomically sound and where the new cultural experience can be define and distilled while conserving individual
identity and ancestral memory. While transnationalism is understood as a process of movement, diaspora extends
this reality a step further through the process of cultural adaptation, truly different side of the same coin’’ (7).
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no es renuente a sus raíces, su literatura no procura cambiar de locación, por el contrario, busca
con mayor ahínco defender su identidad, solo que bajo un nuevo lente.
Debemos, de igual modo, abordar la diáspora dominicana como un remanente
independiente del sistema cultural isleño, tal como plantea Stewart Hall en “Identidad cultural y
diáspora”. La identidad de la diáspora no es un cuerpo fijo en el tiempo esperando ser encontrado
en nuestro pasado, la diáspora se reproduce, se reinventa, es afectada por cambios culturales,
idiomáticos, si se quiere por sus cambios constantes de locación. Hay dos aspectos claves de la
diáspora dominicana que pueden ser detectados en toda otra diáspora, “el concepto de que la
diáspora se reproduce, que no es constante y el de que está sujeta a la historia, la cultura y el
poder” (349-361).

Por otro lado, me parece importante mostrar a continuación las teorías que Lewis analizó para llegar a las ideas
expuestas en el párrafo anterior: “From a theoretical perspective, transnationalism and diaspora have received
recently a great deal of attention . . . In the book, Diaspora and Transnationalism Concepts. Theories and Methods
(2010), Thomas Faist elaborates three basic differences between the ideas. He states initially that ‘transnationalism
is a broader term than diaspora,’ and continues: Diaspora relates most often to religious, ethnic and national groups
and communities, whereas transnational approaches connects to all sorts of social formation. . . . Diaspora
approaches focus on aspects of collective identity, while transnational approaches take their cue from cross-border
mobility. . . . Scholars using the term ‘diaspora’ often refer to a multi-generational pattern, while transnational
analysts deal with recent migrant flows” (6). Lewis interpreta la cita señalando: “Transnationalism apparently
preceeds diaspora and forms the essence of its very experiments a sociological perspective. Faist admits that ‘As the
uses of these terms often overlap and are sometimes even interchangeable, no clear separation is to be expected.
Nevertheless, his book is devoted to this rhetorical objective differentiating between diaspora and transnationalism”.
(6)
Continúa Lewis diciendo: “In similar publication, Diaspora, Concepts, Intersections, Identities, a broader view
diaspora and related phenomena is articulated. Nicholas Van Hear approaches diaspora form the perspective of
‘mixes migration-―the intersection between so―called ‘voluntary’ and ‘forced’ migration . . .” He connects
migrations, diaspora, and transnationalism in the following manner: The connected notions of transnationalism and
diaspora acknowledge that migrants no longer made a sharp break from their homelands (if indeed they ever did):
nor was migration a simple unilineal movement. Rather, links with the homeland continue to be salient, connections
that were maintained from afar through remittances and other forms of transfer and exchange, or through return and
circular migration” (7).
Lewis reacciona a la cita: “Van Hear acknowledges the inter-connectivity of these concepts in his analysis, he
refuses to create artificial academic differences. His assertion about not making a sharp break from one’s homeland
is embraced by Equatorial Guinean writers who cultural reconstruction via memory form the essence of their works.
The ideas of Faist and Van Hear are applicable to this study [refer to Lewis] since there is no ethnic specificity in
transnationalism and diaspora: they are global phenomena” (7).
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Aunque la negritud es un fenómeno que ha sido descuidado por la crítica, las
publicaciones recientes que la resaltan servirán de guía para determinar si hay un movimiento
literario reivindicador del negro en la literatura dominicana. En algunos casos, escritores e
intelectuales en la diáspora, como es el caso de Dió-genes Abréu trata temas sobre los
inmigrantes. Uno de esos tópicos lo encontramos en el “Poem12” publicado en La palabra como
cuerpo del delito. La voz poética alude a un sujeto negro al igual que hace Langston Hughes en
el poema “The Negro Speaks of Rivers”. Abréu, como si invirtiera el poema, se apropia del
discurso para destacar la situación apátrida en que las políticas migratorias dejan a los
inmigrantes haitianos, que en muchos casos han nacido en tierra dominicana. Del mismo modo
trata un tema casi silenciado en la isla, que es la masacre ordenada por el dictador Rafael
Leónidas Trujillo en 1937. No se puede descartar que Abréu, al igual que los demás autores a
estudiar en este trabajo fue influenciado por la lucha de los derechos civiles que encabezaron los
afroamericanos en la década del sesenta; la interacción con estos y otras culturas los lleva a darse
cuenta que son negros, no indios, ni tampoco españoles como se les inculcó.
No obstante al intento de los que ejercieron el poder en la República Dominicana―desde
el siglo diecinueve―, por dar trato preferencial a la cultura indígena y española, ha existido una
trayectoria literaria de la negritud, aunque, con poca notoriedad. Entre las obras que tratan el
tema negro cabe destacar las siguientes, presentadas aquí sin seguir un orden cronológico: De
Manuel del Cabral (1907-1999), en poesía Trópico Negro (1940); y el amplio poema Compadre
Mon (1943); en novela El presidente negro (1973). Del Cabral es el más reconocido de todos y
figura entre Nicolás Guillén y Palés Matos con los grandes de este género en Latinoamérica. Sin
embargo, dice Néstor Rodríguez, que para Franklin Gutiérrez, en Antología histórica de la
poesía dominicana del siglo XX (1912-1995), en la poesía de Del Cabral, […] “el negro no es un
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ser humano como los demás, sino una especie de objeto de burla que sirve para entretener al
conglomerado social que lo rechaza”9 (22). Dado que por uso del lenguaje para representar y
caracterizar al negro y a las injusticias contra ellos, conlleva una representación del negro como
espectáculo que lo muestra en estado primitivo.
Sobre el tema en Tomás Hernández Franco (1904-1952) y el amplio poema “Yelidá”
(1942). Néstor Rodríguez resalta que los críticos Dawn F. Stinchcom, Daisy Cocco de Filippis,
Héctor Incháustegui Cabral, Alcántara Almánzar y Carlos Esteban Deive “han hecho de la figura
de Yelidá la quintaesencia de una dominicanidad mulata” (Acento.com.do, julio 27, 2011). En el
poema “Yelidá”, aparece el nuevo sujeto que compone la sociedad dominicana: el mulato. Se
muestra la hibridez de la raza negra en el personaje Madam Suqui, la raza blanca representada
por Erick, el noruego y el mulato personificado en Yelidá.
También destaca Rubén Suro (1916-2006) con los poemas “El monólogo del negro con
novia” y “La rabiaca del haitiano que mata mosquitos” (1934). Si el habla popular es la usada en
la poesía negroide, en estos poemas sigue siendo popular, pero con la peculiaridad que muestra
el haitiano hablando español. Según Pedro Conde en Poemas de una sola intención, Suro
consideraba que, “el haitiano era nuestro y subversivo”. Además, agrega Conde, “y como tal
debía ser recreado en sede literaria” (12). Por esta razón, por ejemplo, en “El monólogo del
negro con novia”, el haitiano es representado a través del lenguaje popular común que transita las
calles en República Dominicana. Por su forma de hablar español son víctimas de burlas y
discriminados. Téngase presente que la dificultad que presentan al pronunciar la “r”, sirvió al
dictador Trujillo para distinguir entre dominicanos y haitianos y así acometer la masacre de

Ver el artículo periodístico “Haití en la poesía de Manuel del Cabral” de Néstor Rodríguez
(Dominicanaenmiami.com)
9
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1937. Los haitianos producían una sonoridad distinta a la del español al pronunciar la palabra
“perejil”.
De igual modo, Juan Bosch (1909- 2011) trabajó el tema del haitiano en el relato “Luis
Pie” (1962). En este cuento el autor destaca las injusticias, los abusos y, sobre todo, la miseria
que caracterizaba a los bateyes donde vivían los inmigrantes haitianos y cocolos, quienes
trabajaban en la industria azucarera como cortadores de caña. Luis Pie, herido, fue acusado de
incendiar el cañaveral, y por desconocer el lenguaje, no pudo defenderse y muere en presencia de
sus hijos.
Además de estos escritores, figuran los descendientes de haitianos y cocolos. Entre ellos,
provenientes de cocolos, Juan Sánchez Lamouth (1969-1941), y Norberto James Rawlings, a
quien el Comisionado de Cultura en los Estados Unidos dedicó la Feria del Libro Dominicano en
Nueva York (2008), también está Jacques Viau Renaud (1941-1965) de origen haitiano. Según
Stinchcomb, estos eran tratados como caricaturas de sí mismos y su literatura arraigaba el
antihaitianismo del siglo XIX. Agrega la crítica que, muchos autores usaban la protesta social
para defender al bracero negro. Continúa señalando la intelectual que a su literatura no se les
atribuye mucha importancia porque eran calificados “extranjeros” (79-80). Contrario a esta
literatura, los textos a estudiar más adelante muestran que las voces poéticas, los personajes y los
objetos son utilizados para rescatar al negro en una cultura donde, empero la presencia de éste
desde antes que la República Dominicana sea nación, se rehúsa a reconocer la negritud como
parte de lo dominicano, porque se ha promovido la supremacía blanca. Incluso, prolifera
blanquear la raza que instituyó el dictador Trujillo cuando mandó a matar haitianos en 1937.
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Ginetta E. B. Candelario en la introducción de Black Behind the Ears: Dominican Racial
Identity from Museums to Beauty Shops plantea que: “Dominican whiteness was an explicitly
achieved (achievable) status with connotations of social, political, and economic subordination,
and inferiority” (5). Candelario, al igual que un sinnúmero de críticos en la diáspora, tratan de
rescatar al negro y denunciar la “negrofobia” existente en la República Dominicana; al
dominicano se le ha educado como lo que no es. Señala Richard Jackson en Black Writers and
the Hispanic Canon, que Norberto James Rawlings once said, “that Dominican do not want to
talk about race because to speak of it would be to discover that we are all blacks” (89). Juan
Antonio Alix (1883-1918) en su décima “El negro tras de la oreja” satiriza al dominicano que
niega su negritud. De este poema proviene el título de la investigación de Candelario. En su
estudio, la crítica analiza cómo se exhibe la identidad dominicana en instituciones
gubernamentales, como por ejemplo en el Museo del Hombre Dominicano. Otro tanto sucede en
entidades independientes, como son los salones de belleza donde el pelo, considera ella,
representa un artefacto cultural y transmite valores culturales. Más adelante veremos qué
relación existe entre su planteamiento y el poema “Pelo bueno” de Sussy Santana, y con el
poema “Generación Post X” de Marianela Medrano.
Apoyándose en los planteamientos de Dorthy Smith10 y Tony Bennett11 Candelario
descubre que en el Museo del Hombre Dominicano, una institución destinada a preservar la

Candelario expresa sobre la investigación de Dorothy Smith: “I found Smith’s work on the conceptual practices
helpful”. Y aclara que, “By objectified social relations, Smith means the materials conditions under which human
lives are ordered and enacted. At the same time, however, these social relations are conceptualized and experienced
through discourses. We make and are made by the ‘actual’ world in every day and every night activities, but these
activities are undertaken and organized through ‘concepts, beliefs, ideas, knowledges, and so on” (84).
10

Resalta Candelario que, “As the museum historian Tony Bennett has noted, museums generally have organized
exhibit space so that the physical interaction with and movement through the space itself organizes visitor’s
perceptions and trains visitors to accept viewing conduct (how to dress, walk, look at, talk about the exhibit). Thus,
‘mind-body dualities’ are overcome simultaneously with the assimilation of the museum’s message . . .” (84).
11
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cultura nacional, no hay rasgos de la negritud como parte esencial de lo dominicano. Veamos
cómo lo plantea:
Through its exhibitionary technologies― its architecture, display strategies, and
‘narratives machinery’ ― the Museo del Hombre Dominicano not only links past
to present in a seamlessly progressive continuum from pre-Colombian to
Dominican, but also promotes a ‘simultaneously bodily and mental’ subjectivity
that conceptualizes Dominican identity as naturally indigenous and historically
Hispanic . . . ‘the Africans have no history.’ And indeep she is correct. In the
Dominican Republic, African are conceptually disappeared through ‘text
mediated modes’ of action such as the Museo del Hombre Dominicano’s display.
. . . I argue that the Museo del Hombre Dominicano formed part of a decades-long
series of attempts to recognize and protect the national patrimony from U. S.
imperial agendas beginning at the end of nineteenth century U.S. archeologist
ethnologists were always present when U. S. government intervened in the
Dominican Republic. . . . It also brought with it increased Haitian presence in the
country and tapped into longstanding anti-Haitianist politics and ideologies . . . .
(85)
Obviamente, las consideraciones de Candelario muestran que, la ideología del Museo del
Hombre Dominicano―como institución gubernamental―corresponde a la visión de
dominicanidad desarrollada por Emilio Rodríguez Demorizi12. Como negro y haitiano es lo

12

Sobre Emilio Demorizi, Shekel Mendoza dice que, el encargado del archivo de la nación durante la época
Trujillista , recopiló lo que sería el canon de la dominicanidad. Continúa diciendo que, “Rodríguez Demorizi’s
vision of dominicanidad, for which he accumulate the historical and cultural material printed over 70 books derived
almost exclusively from Spain, and it is organized in opposition to Haiti” (398).
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mismo en la República Dominicana, es obvio que el museo no integre en sus exhibiciones la
negritud que inició en la isla en 1502, porque para el dominicano, negro y haitiano son
sinónimos, de hacerlo sería reconocer de igual modo al haitiano como parte de la cultura
dominicana.
La falta de la historia de los africanos en el museo se corresponde con el plan
“antihaitianismo”, expuesto en el capítulo anterior por Torres-Saillant, y que volvió a recalcar en
una entrevista que le hiciera Elena Oliva catedrática de la Universidad de Chile13 cuándo indaga

13

La entrevista se puede leer en el siguiente enlace:
http://www.meridional.uchile.cl/index.php/MRD/article/viewFile/36536/38155.
Sin embargo, presento un resumen textual de la misma para apoyar mi explicación: “. . . El problema de los
dominico-haitianos es un problema que viene, no de las relaciones internacionales, sino de unas relaciones muy
nacionales que tienen que ver con la manera de las élites gobernantes dominicanas de bregar con su propio origen
africano y lidiar con lo haitiano nuestro a nivel ciudadano y cultural. Vale recordar que lo haitiano, así como lo
negro, se vilificó en el marco de la transacción colonial, proceso que quedó ininterrumpido en el hemisferio hasta
nuestros días. . . . El fenómeno de la descalificación de la negrura desde Santo Domingo viajó al resto del
hemisferio. El problema dominicano con la cuestión racial, con la identidad cultural, la definición del ser humano
valorable, el sobreentendido acerca de la gente desechable y la visión acrítica que reina sobre lo que es civilización
parece peor que en otros lugares. Pero es que allí se complica mucho el asunto por tratarse del escenario inaugural.
Allí se vive el problema con mayor gravedad por ser allí donde comenzó todo. Además, hay que mirar la difamación
de lo haitiano como proceso aparte. Ese proceso arranca a finales del siglo XVIII con la rebelión de Saint-Domingue
cuando los insurrectos se alzan e intentan desmantelar al régimen colonial y la economía de la plantación. Esos
rebeldes hicieron la cosa más grave del mundo, algo similar a si hoy día tú intentas destruir la economía de los
productos derivados del petróleo, por ejemplo. Mira lo que ha pasado en Venezuela porque ha intentado venderles el
petróleo más barato a los países vecinos. Se ha convertido en el paria del hemisferio” (203).
“Pero sobre todo los rebeldes de Saint-Domingue tienen éxito al derrotar a las fuerzas napoleónicas y demostrarse
capaces de establecer su propia sociedad, autónoma, sin esclavitud, cometen una afrenta contra todo el occidente
cristiano que dependía de la esclavitud, la colonia y la plantación para su sustento. Cuando se da la exposición
mundial de Chicago, a finales del siglo XIX, a Frederick Douglass el gobierno haitiano le asignó formar parte de su
delegación en el panteón de Haití. En sus discursos―dio varios durante la feria―recurre como Leitmotiv al milagro
de que Haití todavía existiera. Douglass da testimonio de hasta qué punto todo lo que él llamaba mundo civilizado,
es decir, el Occidente cristiano, había complotado para destruir a Haití. Se trata de un testimonio basado en el
conocimiento de unos noventa años de agresión antihaitiana que ya habían transcurrido. La bibliografía sobre Haití
en los Estados Unidos escandaliza por su cantidad y contenido. Allí, igual que en Europa, se produjo un enorme
corpus que tú no podrás leer en una sola vida y la mayor parte del mismo impugna la sociedad, la cultura y la
persona haitiana. El discurso antihaitiano en Occidente tiene una historia larga. Va desde el comienzo de la
insurrección en 1790 hasta las declaraciones en el 2011 del Reverendo Pat Robertson, quien explicó aquel
devastador terremoto como justicia divina, represalia del Todopoderoso por un pacto con el diablo que hicieron los
insurrectos en busca de apoyo a su lucha contra el dominio colonial francés. Es decir, van más de doscientos años de
escarnio en distintos idiomas. Cuando en 1844 a los separatistas del lado hispanohablante de la isla La Española les
toca hacer su república, lo primero que quieren saber los representantes franceses y estadounidenses que se parecen,
con interés comercial y político en la incipiente república, es qué va a pasar con Haití: preguntan, ‘¿cuál va a ser la
relación de ustedes con Haití?’. La inquietud venía movida por el temor de que esa gente pudiese conformar un
bloque político con Haití y que se fortaleciera la república negra. Fíjate que el congresista norteamericano John C.
Calhoun, quien había sido vicepresidente del país y que para la fecha se desempeñaba como Ministro de Relaciones
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sobre el problema dominico-haitiano y el antihatianismo que se atribuye a los dominicanos.
Según el crítico, expone en la entrevista el antihaitianismo fue infundado a través de un plan
ejecutado por representantes de los Estados Unidos, Francia y España para contrarrestar el
peligro que significaba Haití como nación libre en América. Agrega, “estructuralmente la
industria azucarera determinó la manera en que los dominicanos verían a los haitianos por el
resto del siglo, como seres desvaluados que habitan un mundo carente de las normativas básicas
que regulaban la vida en la sociedad hasta para los sectores empobrecidos” (210). No obstante es
definitivo que la cita se refiere al rechazo a lo negro que conlleva una preferencia por lo
europeo. Pero, en muchos escritores en la diáspora la literatura ha dado un giro y su enfoque es
hacia lo negro y hacia el haitiano. Daisy Cocco de Filippis en el ensayo “Indias y trigueñas No
longer: Contemporary Dominican Women Poets Speak”, aunque se basa solo en la mujer,
plantea: “ . . . that all of its literary canons of traditional Dominican Literature reiterate and gave
witness to false image and artificial identity which Dominican women had been obligated to
accept. Unable to express themselves, women became a mere reflection of the fantasies of that
‘Other,’ who like a new Adam, allows himself to recreate the world to suit his needs” (143). En
esta tradición de exclusión de la mujer y controlada por hombres, la mujer dominicana, la

Exteriores en el gabinete del Presidente John Tyler, de inmediato se lanzó a abogar por el reconocimiento de la
recién proclamada República Dominicana como nación soberana. Te recuerdo que los haitianos habían proclamado
su república cuarenta años antes y que Washington todavía se negaba a reconocerles su soberanía y se negaría por
dos décadas más. ¿De dónde, entonces viene esta prisa por conferirle legitimidad a la recién proclamada nación
dominicana? Calhoun, esclavista profeso y confeso, postulaba energéticamente la inferioridad de los negros. Para él,
la esclavitud había ayudado a civilizar a los negros elevándoles el nivel moral, intelectual y físico gracias a asesoría
de la raza blanca. Sin embargo, este señor de negrofobia tan rampante, llegó a declarar la soberanía dominicana
digna del reconocimiento internacional no obstante la negrura de su población porque veía el nuevo país como un
posible aliado para mantener a Haití a la raya. Al abogar ante su país, Francia y España, Calhoun señalaba que la
recién nacida república ayudaría a ‘contener el mayor crecimiento de la influencia negra en el Caribe’. Interesado en
vislumbrar pugnacidad entre haitianos y dominicanos, Calhoun llegó hasta a postular una dominicanidad adversa a
los negros . . .” (204-206).
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mulata, por ser considerada de ascendencia negra, no aparece en la literatura hasta el siglo XX tal
como demuestra Cocco de Filippis a continuación:
The rejection of the African element in Dominican poetry is expressed in the
representation of women in a constant antinomy between a virginal and
submissive white woman and a sensual and sinful Negress or mulatto woman. It
should be remembered also that the Negress or mulatto woman in better known
Dominican poetry, especially that of Manuel del Cabral and Tomás Hernández
Franco’s Yelidá, are of Haitian nationality. The mulatto woman as an icon of
Dominican womanhood does not enter the Dominican poetic landscape until well
into the twenty century; and even then she must be hidden under a protective
cloak of euphemisms, such as india (india woman) or trigueña (olive-skinned,
dark complexioned brunette). (43)
Como muestra Coco de Filippis, para evitar incluir lo negro, la mulata es presentada a través de
máscara o “filtros”, para utilizar un término en boga en esta época de plataformas sociales con el
cual se quiere encubrir la realidad. Encuentra la crítica que la musa en este tipo de poesía tiene
tres características: blanca, virginal y sumisa, que va desde Fernando Deligne desde finales del
siglo XIX hasta Manuel Llañes a través de mediado de siglo XX (144). Sin embargo, las
escritoras dominicanas han luchado por insertarse en la literatura dominada por hombres, y
donde la mujer juega un papel tradicional y reconoce a Aida Cartagena Portalatín como figura
esencial en todo lo que tiene que ver con la ruptura. Al respecto argumenta Cocco de Filippis:
Young poets among them Chiqui Vicioso, Miriam Ventura, Carmen Sánchez,
Sabrina Roman, Ángela Hernández, Marianela Medrano, Yrene Santos following
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the foosteps of Aida Cartagena Portalatín refused to accept the judgement of the
old poetic establishment. These women understand that they must not inhabitat a
literary world created by men and they cese to be sumisas, blancas, virginals,
indias o trigueñas when they come to terms with their own voice and identity.
This new Dominican woman derives her strength precisely from her mix mixed
heritage. In some instances, this strength is achieved by studying the African
component of her culture. In others, her mixed racial heritage is proposed as the
key to open doors to a much wider world. (149)
Aunque la cita se refiera a las mujeres, muchos de los escritores en la diáspora también utilizan
su creatividad para enfrentarse a su identidad con el análisis de los aspectos africanos como parte
de sus raíces. Además, identifica ella las razones que motivan a los escritores de la diáspora a
enfocarse en la negritud. Con atribuida razón, en el mismo ensayo acierta la intelectual cuando
dice: “For Dominican writers in the U. S., the admission of a shared African heritage as well as
the understanding of their position as marginalized members of North America Society, has
brought about another level of consciousness to be shared with other Dominicans who in the past
had accepted anti-Hatian sentiment in the island” (156). Las circunstancias en otro lugar, donde
encontramos a los negros incluyendo a los haitianos en desventaja, similar a la nuestra, nos hace
sentir en igual categoría y a la vez nos conmueve el desprecio que se propaga en la isla contra
seres humanos, negros igual a la gran mayoría de los dominicanos. Porque no obstante la
evidencia de sus raíces africanas se niegan a reconocerlas y la razón es que les han inculcado un
sentimiento negativo hacia el negro.
La negritud era silenciada. Incluso entre los primeros intelectuales y escritores que
emigraron. Estos no hablaban de sus orígenes ni de su negritud. Según, Franklin Gutiérrez en
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Literatura dominicana en los Estados Unidos: Presencia temprana 1900-1950, las obras del
primer grupo de intelectuales y escritores es de orientación política y, además, criticaban el
comportamiento de la sociedad norteamericana. Entre estos autores se encuentran los hermanos
Pedro y Max Henríquez Ureña quienes estuvieron en los Estados Unidos desde 1901 hasta 1904.
Según el crítico, para Pedro Henríquez Ureña este período fue esencial para luego colocarse
entre grandes intelectuales latinoamericanos, como por ejemplo, Andrés Bello, Enrique Rodó, y
Alfonso Reyes, entre otros. Fue aquí donde aparecieron sus poesías juveniles, su estudio crítico
de D’ Annunzio y cuando conoció el teatro estadounidense. También Fabio Fiallo, quien llegó a
los Estados Unidos en 1905 como Cónsul dominicano en New York, a su arribo, solo había
publicado el poemario Primavera sentimental (1902); luego publica Cuentos frágiles (1908) de
corte romántico presente en toda su obra.
Pedro Henríquez Ureña tuvo una segunda estadía que va desde 1914 hasta 1919. Fue
corresponsal del periódico Heraldo de Cuba en Washington. Luego redactor del semanario Las
Novedades en Nueva York ―tabloide de temas políticos y culturales―, en este medio
aparecieron sus artículos sobre leyes, costumbres, artes plásticas y teatro. En 1916 publicó la
pieza teatral El nacimiento de Dionisio y en el 1917 pasa a dar cátedra en la Universidad de
Minnesota. También enseñó clases de verano en las Universidades de Chicago y de California.
Además de las publicaciones de Pedro Henríquez Ureña, Las Novedades recibió positivamente
los trabajos literarios de Fabio Fiallo, José M. Bernard, Manuel Florentino Cestero, Manuel de
Jesús Galván Velázquez, Jesusa Alfau de Solalinde y Francisco Henríquez y Carbajal entre otros.
Además, asegura Gutiérrez que el autor más prolífico entre 1915 y 1920 fue Manuel Florentino
Cestero con tres obras publicadas: El canto del cisne (1915), Estados Unidos por dentro (1918) y
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el Amor en Nueva York (1920). En esta misma épica aparece la obra de Jesusa Alfau Galván de
Solalinde, nieta de Manuel de Jesús Galván, quien vivió en Nueva York (1916-1920).
Posterior a 1925 se publicó Cien días en Nueva York de Gustavo Bergés Bordas, en ésta
mantuvo una postura crítica hacia la sociedad norteamericana. Asimismo, Virginia Peña de
Bordas publicó la novela Toeya en Nueva York (1949) y de publicación póstuma se publicó con
el título Seis novelas cortas: Atardecer en las montañas, Sombra de pasión, La hora del destino,
Amores de Júpiter y Selene, Magia de primavera y el Fulgor de una estrella. Las dos últimas
toman lugar en Nueva York y Long Island. También en ese año se publican Los cuentos que
Nueva York no sabe (1949) de Ángel Rafael Lamarche.
Por último, Gutiérrez resalta a Andrés Francisco Requena como “figura apreciada en la
literatura dominicana de principio de siglo XX”; su novela Cementerio de cruces (1949) le costó
la vida. En esta obra criticaba y ridiculizaba al dictador Trujillo. Fue asesinado en una calle
neoyorkina el 2 de octubre de 1952 (35-40). Empero, una vasta presencia de intelectuales y
escritores dominicanos no tocan el tema de la negritud. Hasta Pedro Henríquez Ureña, quien se
sentía provenir de una raza inferior, mantuvo silencio.
El asunto lo resalta Danny Méndez, en la introducción a Narratives of Migration and
Displacement in Dominican Literature quien lo encuentra en una carta que Pedro Henríquez
Ureña le envió a Alfonso Reyes el 3 de julio de 1908, de donde extrae lo siguiente:
As for me, I have nothing new to learn from New York. I could of course learn
from libraries, conferences, theatres, etc, and that does not pertain solely to New
York . . . I would rather go to Europe.
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. . . But New York! To return to its ten-hour hard labor and the small hits of
antipathy against those who like me, physically carry the declaration of being
part of ‘inferior’ and lesser races and countries. . . . (1)
Agrega Méndez, que Henríquez Ureña quiere distanciarse de la experiencia que como mulato
tuvo en Nueva York donde el asunto racial es visto desde una perspectiva diferente a la
acostumbrada en la República Dominicana; por lo menos cuando era joven adoptó la política
personal del silencio sobre su negritud. Por lo tanto, deja a un lado el tema de la raza en su
primera visita a la ciudad de Nueva York (1901-04), solo en la carta personal mencionada más
arriba evidencia cómo se sentía respecto a su negritud. (2-3)
Considero que Henríquez Ureña responde a la ideología imperante de su época, que
consistía en rehusar definirse como negro, al tiempo que, si miramos hacia la República
Dominicana de hoy, ese silencio se mantiene. Por tanto, hablar de negro es equivalente a decir
haitiano, esperando que sea para condenarlo, degradarlo y humillarlo; de no hacerlo así, puede
ser que lo consideren “antipatriota” debido a que aún perviven los ideales que explicó Manuel
Núñez en El ocaso de la nación dominicana, y que trataremos más adelante.
¿Será que la diáspora es antipatriota, porque la negritud se siente diferente? La diáspora
no es bien vista en la isla. Esta mantiene una relación de coexistencia con sus conciudadanos y
de apoyo financiero a sus familiares. El dominicano en el extranjero extraña a su gente y su
patria, aunque se comporte diferente a los de la isla en eventos festivos relacionados al lar natal.
Analicemos lo expuesto por Dió-genes Abréu en Perejil, el ocaso de la “hispanidad”
dominicana: celebración de la multiplicidad cultural desde New York:
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Un plátano en Madison Avenue, durante el Desfile Dominicano en Nueva York,
adquiere la misma simbología del escudo y la bandera cuando se trata de
reivindicar frente al Otro el orgullo por la nacionalidad y el convencimiento de la
patria es y anda con nosotros como algo evolutivo a que las notas gloriosas del
merengue o la bachata se fusionan con el Hip Hop como propuesta de un nuevo
himno a la gloriosa empresa de haberle sobrevivido al naufragio y a los
vejámenes sufridos por ser diferentes [a los dominicanos de la República
Dominicana] en el melting pot de los Estados Unidos. (166-167)
El crítico muestra situaciones en eventos de celebración a la patria, que nunca serán bien
recibidos por el dominicano de la isla. Como se puede ver, esas actividades culturales y sus
consecuentes comportamientos son contrarios al de la gente en la isla, sobre todo lo relativo a la
patria. La diáspora no actúa con la solemnidad a que se acostumbra y esto ha contribuido a la
negatividad con que es percibido el dominicanyork.
Es decir que el dominicano de la diáspora o dominicanyork en ese diario convivir con
otros, se concibe y piensa diferente al dominicano en la República Dominicana. Además, los
intelectuales, o sea, los escritores de los que este estudio se ocupa, en gran mayoría no dependen
de un puesto político para sostenerse como suelen hacerlo sus compatriotas en su país natal,
quienes en su gran mayoría son empleados en el gobierno de turno, como si fuera un acto de
compra y venta de opinión. Estos sienten obligación a criticar en los medios de comunicación
manifestaciones como la expuesta en la cita anterior, que no tienen nada de malo. A mi parecer
son manifestaciones de patriotismo espontáneo de dominicanos que al entrar en contacto con su
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cultura, muestran su orgullo patrio de la manera que les plazca, sin temor a represalias14. La
gente cambia sus valores y la dominicanidad siempre está en juego.
Para mejor ilustrarlo es pertinente acudir a Torres-Saillant a quien en una entrevista
Clodomiro Moquete le preguntó: “¿Cómo se plantean ustedes allá la dominicanidad?” (375).
Con lo que el crítico respondió:
Cuando los dominicanos allá nos planteamos la dominicanidad, la reflexión sobre
la identidad, se nos hacen patentes aspectos de ese asunto que en muchos casos
aquí en la República Dominicana han quedado fuera de la reflexión . . . para
nosotros es sumamente importante, cuando hablamos de la dominicanidad
plantearnos el de la gente ordinaria, de la gente común; trascender aquella historia
de las grandes familias. Pensamos que el pueblo dominicano no está compuesto
sólo de las grandes familias, así se llamen Duarte, así se llamen Mella, así se
llamen Sánchez, o lo que sea. El pueblo dominicano está compuesto de mucha
gente innombrada en la historia. A nosotros nos interesa reflexionar sobre esa
parte del pueblo que por condición de desventaja social no despierta el interés de
los historiadores. (El retorno de las yolas: Ensayos sobre diáspora, democracia y
dominicanidad, 375)
El crítico muestra que la diáspora se siente diferente, aunque se les trate como fuereños
(outsiders) ellos se sienten parte de la isla. Les interesa la política nacional, el tema de la

Ver artículo “Antelación: sobre la perspectiva diaspórica” en El retorno de las yolas: ensayos sobre diáspora,
democracia y dominicanidad de Silvio Torres-Saillant.
14
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inmigración y las injusticias cometidas cuando se aplican las leyes; como inmigrantes, en algún
momento han sido denigrados y se han convertido en defensores de los derechos humanos.
Según Torres-Saillant plantea, el dominicano en el exterior adopta un punto de vista
diaspórico . . . (394). También, que el típico dominicano en el extranjero no tiene temor a que
prospere la idea de que la piel dominicana del futuro se oscurezca . . . (397-98). “Además, a
nuestra diáspora se le hace casi inevitable desarrollar sentimientos de solidaridad con la
comunidad haitiana, no solamente por ser aliados en la lucha por sobrevivir en Norteamérica,
donde la sociedad dominante no hace ninguna distinción entre un dominicano, un haitiano o un
jamaiquino, sino también porque nosotros como grupo socialmente marginado en los Estados
Unidos, nos vemos retratados en la condición de impotencia que padecen los haitianos en la
República Dominicana” . . . (El retorno de las yolas: ensayos sobre diáspora, democracia y
dominicanidad, 398). Tanto escritores como intelectuales hablan con orgullo de sus antecedentes
africanos. Fuera de su suelo, descubren quiénes son realmente. Por ejemplo, en su artículo
“Aprendiendo a ser negra”, Minelys Sánchez relata que, cuando vivía en Alemania (1998-2005),
descubrió que no era lo que culturalmente se le había inculcado, aunque la siguiente cita resulte
larga, ilustra lo que vengo señalando:
Esta frase entró a mi vida como anillo al dedo, pues a estas alturas de mi
existencia, he tenido que aprender a ser negra. Suena un tanto raro, ya lo sé.
Tendría que haber empezado diciendo que soy del Caribe. Con todo lo que eso
implica. Apuesto a que ya muchos han pensado que soy de color (oscuro, porque
un color tenemos todos). Si ha sido así, acertaron. Soy mulata. Una mujer
simpática para muchos, para otros tantos, algo extravagante. Algunos me toman
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por tontita, muchos por vulgar y por qué no decirlo, aunque suene temerario; para
no pocos soy mundana.
Por supuesto con todas estas ‘verdades’ he tropezado desde que vivo en Europa.
Creo que nadie repara en el color de su piel estando en su propia tierra. Al menos
en mi caso específico no lo fue. Reconozco que ni siquiera sabía que era negra.
Tal vez por ese vago complejo que existe en Santo Domingo de creer que somos
el pueblo blanco más viejo del nuevo mundo. . . . La realidad me dio la primera
bofetada la mañana que llamé entusiasmada a un restaurante español (cuyo
nombre me reservo para no hacerle propaganda) donde estaban solicitando
personal de habla hispana. Creía que finalmente había llegado mi oportunidad,
harta de estar ociosa y con un alemán caótico como el que hablo yo, no resulta
fácil integrarse al mercado laboral. Llamé con marcado frenesí al teléfono
indicado. Una voz aguardentosa, suave y agradable, en un castellano de España,
me respondió al otro lado del aparato. Le solté las riendas a la imaginación.
Diablos. Con ese timbre de voz me imaginé a un hombre en el punto exacto de la
seducción. Por teléfono lo parecía. Pero, su desacertada pregunta rompió mis
fantasías en mil pedazos. No la primera, que por supuesto se trató de qué
nacionalidad yo tenía. Sino la segunda: ‘¿De qué color eres?”’. (Mensajero latino,
octubre 12, 2002)
En la diáspora no solo se descubre quién es realmente, sino que también se sufre discriminación.
Se puede llegar a creer que no sucede dentro de una comunidad que habla el mismo idioma, pero
como podemos notar en la cita, también pasa con la misma lengua de uno, como le pasó a
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Sánchez en Alemania con el ciudadano español hace muchos años. A partir de ejemplos
similares podemos decir que a los escritores de la diáspora vivir fuera les enseña a ser negros.
En su libro How to be Black, Baratunde Thurston señala: “For Americans, some days are
unforgettable: The day JFK was assassinated, the day Osama bin Laden was killed, the day
Flav’s Fried Chicken restaurant went out of business. For many black Americans, a similarly
unforgettable experience take place the day you realize you are black, and if it’s not
―nevertheless― the moment you were introduced to the idea of black as something negative”
(23). Para los dominicanos, como para Sánchez, saberse negro, encontrarse con esa realidad que
se ocultó y falseó, es un momento inolvidable.
Ese descubrimiento del mismo modo también lo muestra en parte el poema “Generación
de Post X” de Marianela Medrano que analizaremos más adelante. Tanto para Sánchez, como
para Henríquez Ureña, el momento de enfrentarse a quiénes son es tan importante que lo dejan
plasmado a través de la escritura. Lo mismo hacen los escritores que voy a analizar en esta tesis.
Ellos dan importancia a lo que les ha negado el oficialismo. En sus esferas se ha negado incluir
la negritud como integrantes de la hibridez que conforma al pueblo dominicano. Vale recordar el
caso presentado por Candelario donde ilustra que no hay rastros de negritud en el Museo del
Hombre Dominicano.
Mientras exploran su negritud, los escritores de la diáspora dan importancia a otras
culturas; y, sobre todo, a su convivencia con otros, como es el caso de los afroamericanos.
Además, escriben sobre su negritud. Se atreven a describirse con características de negros, se
regocijan al entrar en contacto con Harlem, su música y toda la cultura negra que trajo consigo el
Renacimiento de esta zona que está en contacto con el Alto Manhattan, lugar donde vive la
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mayoría de dominicanos radicados fuera del país. También expresan la admiración que sienten
por algunas tribus africanas al rendir tributo a miembros de éstas, tal como ilustra el poema
inédito “Ese viejo mandinga / That Old Mandinga” de César Sánchez Beras. Igualmente, en el
poema inédito “Balada 42 / Balad 42” el mismo autor se enfoca en el beisbolista Jackie
Robinson15, quien a pesar de su negritud se convirtió en el primer afroamericano en ingresar a
Las Grandes Ligas del béisbol como jugador profesional. Del mismo modo, en los demás
poemas a analizar en el próximo capítulo, permea la negritud como una manera de demostrar
orgullo de su origen africano, porque como mencionamos anteriormente, repetimos el término
utilizado por Torres-Saillant, con base en ella, los dominicanos en el exterior adoptan una
posición diaspórica16, en donde sintiéndose minoría al igual que los afroamericanos encuentran
un aliado en la lucha contra la marginalización y la discriminación. Asimismo, en el poema “El
ombligo negro de un bongó / The Black Bellybutton of a Bongo” (2000), de Marianela Medrano,
la voz poética toma consciencia de su identidad racial.
Por su parte, Sussy Santana en “Los congos” (2009), alude al hecho de haber tenido que
salir de la República Dominicana para descubrir su identidad negra. Y en “Pelo bueno” (2009),
poema escrito en spanglish, para recurrir a su negritud se enfrenta al momento del desrizado en
el salón de belleza, y que estudiaremos desde los planteamientos que expone Ginetta E. B.
Candelario en Black Behind the Ears: Dominican Racial Identity from Museums to Beauty
Shops.

15

Jack Roosevelt Robinson was born in Cairo, Georgia in 1919 to a family of sharecroppers. His mother, Mallie
Robinson, single-handedly raised Jackie and her four other children. They were the only black family on their block,
and the prejudice they encountered only strengthened their bond. From this humble beginning would grow the first
baseball player to break Major League Baseball's color barrier that segregated the sport for more than 50 years. Para
leer más ir a su página oficial: http://jackierobinson.com/biography.html
16
Este planteamiento se explicó más arriba en la página 48.
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Otro texto que analizaré y que también está relacionado con la negritud es "Quntaquinté”
(2001) de López-Coño, publicado en La palabra como cuerpo del delito. El poema presenta la
historia de grandes personajes que han luchado por su libertad y la de sus pueblos, lugares
conocidos históricamente. Aparte de los personajes y lugares históricos, el poeta alude a Nueva
York, ciudad donde los afroamericanos tienen gran trayectoria en la lucha por los derechos
civiles. Además, es el lugar donde descubre su herencia africana y su verdadera identidad racial.
Los escritores objeto de este estudio hablan de su negritud como contraste al silencio
mencionado anteriormente que caracterizó a Henríquez Ureña. Cabe recordar que Gutiérrez
señala una “presencia temprana” de intelectuales y escritores que emigraron a los Estados
Unidos entre 1900 y 1950, en donde sus escritos eran de corte político. Entre ellos menciona a
los hermanos Max y Pedro Henríquez Ureña, Fabio Fiallo, José M. Bernard, Manuel Florentino
Cestero, Manuel de Jesús Galván Velázquez, Jesusa Alfau de Solalindo, Francisco Henriquez y
Carvajal, Gustavo Bergés Bordas, Virginia Peña de Bordas, Angel Rafael Lamarche y Andrés
Francisco Requena.17
Como pudimos ver, Henríquez Ureña guardó silencio ante su propia negritud. Esta
práctica se mantiene vigente en la República Dominicana, y la razón la expone Torres-Saillant en
la mencionada entrevista con la catedrática Elena Oliva donde explica el intelectual: “Detrás del
antihaitianismo se oculta la negrofobia”18 (Meridional. Revista Chilena de Estudios
Latinoamericanos, 211). El silencio se mantiene porque hablar del negro en la República
Dominicana es lo mismo que decir cocolo o haitiano. Hablar de la negritud puede costar hasta el

17

Ver a Cocco de Filippis, Daisy y Franklyn Gutiérrez. Literatura dominicana en los Estados Unidos: Presencia
temprana 1900-1950. Santo Domingo: Editora Búho, 2001 (35-40).
18
Ver cita 13.
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avance en el campo laboral, debido a que para quienes sostienen el poder, la norma es denigrar
tanto al negro como a quien se disponga a hablar en su favor.
A mi entender el dominicano tiene complejo a la hora de identificarse como negro. Pese a
que muchos, como es mi caso por parte de mi abuela materna, provienen de descendencia
haitiana. Ella, mi abuela, y seis de sus hermanos eliminaron de su cédula de identidad el apellido
paterno por temor a ser perseguidos durante el régimen trujillista. Solo una de ellas se rehusó y
es a través de ella, cuando me mostró la cédula, que puede verificar la información. Además de
esta obvia razón de temor, se han infundado mitos que han calado profundamente en el
dominicano respecto al haitiano. Entre estos están los generados por la independencia contra
Haití y las sucesivas guerras, en donde identificarse como haitiano conlleva a ser antipatriota.
También, porque se les considera salvajes por la forma en que algunos cohabitan apiñados en
una casa, y en condiciones sanitarias deplorables desde los tiempos en que la mayoría fueron
braceros; por todo ello es que el haitiano es considerado lo peor en la sociedad dominicana.
Los textos a analizar en este trabajo tienen como tema central la negritud. Los mismos
van más allá del tema social con que los escritores en la isla han tratado la negritud. Su denuncia
ha sido dirigida al maltrato del negro en los cañaverales y bateyes. Los escritores de la diáspora
de finales del siglo XX y principio del siglo XXI son inmigrantes que además de idenficarse con
otras minorías, en especial con otros negros en los Estados Unidos, en parte como W. E. B.
DuBois, muestran su orgullo de serlo escribiendo sobre su origen africano, sobre la grandeza de
la historia y hazañas de hombres negros, de pueblos de negros no solo para reivindicarlos, sino
para mostrar que no sienten complejo al ser asociados con la negritud. Es lo que en inglés se
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expresa a través de la frase Race Pride19 que DuBois abogó y plasmó en un artículo que lleva el
mismo nombre, en donde expone el orgullo de ser negro como indica el título.
Según Stinchcomb, el negro dejó de ser invisible cuando algunas características de su
negritud se pusieron de moda. Entre ellas, expresa, fue el gusto por lo exótico que despertó
interés en las culturas africanas y, como resultado, aparecieron africanos en la literatura de
occidente. El crítico agrega que otra razón que contribuyó a que el negro se hiciera visible fue el
interés que despertaron el jazz y el blues durante la época del Renacimiento del Harlem
neoyorquino. Así como también el “reconocimiento de los autores negros de las Antillas
Menores, y de los aportes culturales e históricos de los negros en el Caribe” (53).
Entre los trabajos de investigación que tratan de establecer la trayectoria de la negritud
literaria20 de la República Dominicana cabe destacar: “Ritmo poético, negritud y dominicanidad”
(1988) de James J. Davis, “Black Images in Dominican Literature” (1987) de José Alcántara
Almánzar, Negritud literaria en la República Dominicana (2009) de Dawn F. Stinchcomb y
Haitianos y cocolos en la literatura dominicana (2009) de Antonio Lockward Artiles.
Davis manifiesta que se propone colocar a las Antillas hispanas dentro del movimiento de
la negritud (171); sin embargo, si volvemos al primer capítulo de este trabajo, notamos cómo la
historia y los aspectos socio-culturales muestran que la negritud es parte de lo dominicano. En su
breve trabajo, Davis provee información general. Solo menciona a quienes considera “negristas”
en la República Dominicana desde 1930. Estos son Manuel del Cabral (1907- 1999), Rubén

DuBois, William Edward Burghardt. “Race Pride.” The Crisis: Atlanta, Vol. XIX, 1920. Web.
<http://www.mrsleeshistoryplace.com/honors/Civil%20Rights/WEB.Race%20Pride.pdf>
20
Además de los antecedentes mencionados al principio de este capítulo, la negritud literaria caribeña, encuentra sus
antecedentes en los cultivadores de la poesía negroide. Sus máximos representantes son Nicolás Guillén (Cuba),
Luis Palés Matos (Puerto Rico) y Manuel del Cabral (República Dominicana).
19

54

Suro (1916-2006), Francisco Domínguez Charro (1911-1943), Tomás Hernández Franco (19041952), Juan Sánchez Lamouth (1929-1969), Norberto James Rowlings (1945) y Blas Jiménez
(1949 – 2009). Según el crítico, a partir de su estudio denominará los trabajos de estos “poesía de
tema negro”; es decir, que con este término se designa a la poesía creada por negros sobre temas
africanos o afroamericanos. Agrega que los poetas mencionados han evitado cualquier mención
de su propia identidad racial o nacional (172). Por el contrario, como veremos en capítulos
siguientes, los escritores de la diáspora, contrario a los autores mencionados el párrafo más
arriba, muestran su herencia africana.
Del mismo modo, sobre Blas Jiménez, Davis explica en “A manera de introducción” a
Aquí . . . Otro español: “Sin dudas, Blas Jiménez es una de las voces más poderosas en cuanto a
su mensaje de y sobre la situación socio-política e histórica del negro dominicano” (10). En
Jiménez, quien formó parte de la diáspora por un tiempo, encontramos elementos similares a los
expuestos anteriormente que interesan representar. Davis agrega, “Jiménez regresó a la
República Dominicana en 1977” y le confesó:
Esas experiencias me hicieron pensar en la discriminación, trayendo a mi
memoria recuerdos de las tantas veces que había observado actos
discriminatorios, tanto en los Estados Unidos como en la República Dominicana.
Empecé a pensar seriamente en los héroes anónimos, y volvió a mi mente la
pregunta que los días de la escuela primaria me atormenta . . . ¿Dónde están los
negros y negras en nuestra historia? (9)
Sus experiencias en ambos países, bajo estándares culturales y valores diferentes derivan en una
representación que difiere de los que han trabajado la negritud en República Dominicana. Sobre
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todo, tomando en cuenta que sus vivencias en la isla se regían por situaciones como las
planteadas por Davis a continuación:
Es importante destacar que ‘negro’, como gentilicio en el país en cuestión, se usa
para determinar al haitiano o al cocolo, vocablo empleado para referirse al negro
llegado de las Antillas de habla inglesa…. En la República Dominicana, como en
otros países latinoamericanos donde hay una población bicultural racial, es decir
blanco/negro, ha sido acentuada la mulatez criolla y la blancura, o sea, lo europeo.
Por consiguiente, la filiación africana ha sido menospreciada y evitada tanto entre
los intelectuales como en otros sectores de la nación dominicana. (“Ritmo
poético, negritud y dominicanidad”, 172)
Lo planteado en el párrafo anterior resalta que en el país de origen fueron educados bajo esas
premisas de la negación del negro. Pero al convertirse en escritores en la diáspora, sus
experiencias en esta los lleva a narrar vivencias que generan una literatura contraria a lo
establecido a los residentes en la República Dominicana. En la diáspora se han descubierto
negros. Además, el hecho de haber creado más de un ensayo dedicado a rescatar el negro de los
sectores de poder de ese país, puede inferirse que de manera inconsciente se está forjando un
movimiento de la negritud. Con esto quiero decir que la diáspora ha adquirido conciencia de su
negritud y, de manera individual, acepta sus raíces africanas, habla sobre ella como si se dirigiera
a los residentes en la isla, para así modificar la forma de pensar de la mayoría de los dominicanos
con respecto a quiénes son y cuáles son sus raíces. Por consiguiente, modifican la manera de
interactuar con los inmigrantes negros en la isla, que otros inmigrantes por igual han visto o
vivido momentos de discriminación como negros.
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En “Black Images in Domincan Literature”, José Alcántara Almánzar, plantea que en
algunas obras que analiza, como por ejemplo Baní o Engracia y Antonita (1882) de Francisco
Billini (1844-1898), “black people are practically absent as important characters, and this
absence is very importan in a country whose majority is ‘mulato’. Baní is a town where white
immigrant settled in the pass century. . . . Racial prejudice has always been present in Baní skin
color is still directly related to social status” (166).
También encuentra sentimiento antihaitiano en la novela histórica y pone como ejemplo,
varias de Federico García Godoy enfocadas en las dificultades de las Guerras de Restauración de
la isla (1963-65). Además, hace referencia a uno de los representantes de las grandes familias
dominicanas, Max Henríquez Ureña, quien escribió cuatro libros siguiendo la tradición literaria
del momento. Para Almánzar, “he focuses on the participation dominant groups in the process of
Independence, and recreates the antagonism between Haití and the new-born Dominican
Republic” (166). Sin embargo, muestra otras formas narrativas donde a manera de protesta se
presenta el sufrimiento del negro; como por ejemplo, Marrero Aristy en la novela Over (1939),
“describe in a heart-breaking way the life of sugar cane laborers on North American plantations”
(167).
Alcántara asimismo menciona el cuento de Juan Bosh, “Luis Pie”, en donde dice: “a
Haitian man is the victim of hate and harassment”, y también a Marcio Veloz Maggiolo (1936- ),
quien según el autor, “Wrote an interesting topology of Haitian theme in Dominican Literature in
which he says Haitians have been treated in five different ways: flattered, attacked, adultered,
pitied and integrated” (167). Su estudio es de suma importancia, porque como vimos más arriba
incluye narrativa que no toma en consideración Davis y que tampoco incluye Stinchcomb, como
veremos más adelante. Para seguir resaltando novelas que se enfocan en la negritud es necesario
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mencionar Tiempo muerto (1997) de Avelino Stanley (1959) que mereció el Premio Anual como
mejor novela en 1997, y que narra la inmigración y sufrimiento de los cocolos.
Considero importantísimo para mi trabajo el estudio realizado por Stinchcomb, no solo
por su reflexión sobre el tema y porque plantea una trayectoria clara de la literatura
afrodominicana, sino que los primeros autores de la literatura afrodominicana contemporánea
son de origen extranjero: Juan Sánchez Lamouth, Jacques Viau Renaud y Norberto James
Rawlings (127-131). Es decir extranjeros (haitianos y cocolos) de ascendencia africana que
escribían en la República Dominicana.
A mi entender, ellos daban por sentado el hecho de ser negros, por tal motivo en su
literatura no hacían alusión a su negritud. Es muy probable que vieran cuesta arriba plantearlo en
una época en que lo dominicano distaba de asimilar su negritud, contrario al dominicano que
llega a los Estados Unidos, que recibe el impacto de su negritud por influencia del medio en que
se desenvuelve, como ya se ha hecho alusión. El crítico amplía y aporta al campo de estudio la
inclusión de la mujer afrodominicana con Aida Cartagena Portalatín (1918-1994), autora que
aunque no trata la negritud, rompe con el mito en la literatura dominicana de la mulata sensual.
Otro texto que muestra la negritud literaria es Haitianos y cocolos en la literatura
dominicana, de Antonio Lockward Artiles (1929-1968). En la primera parte incluye trabajos de
escritores que Stinchcomb tomó en cuenta en su estudio, como es el caso de Juan Sánchez
Lamouth, Jacques Viau Renaud y Norberto James Rawlings; pero además incluye a otro poeta
que ninguno de los estudios anteriores habían tomado en consideración: Mateo Morrison
Fortunato (1946- ). En la segunda parte reúne sus artículos periodísticos. En el prólogo expresa
que Lockward Artiles, junto a los escritores que acabo de mencionar, son “algunos de los

58

descendientes de haitianos y cocolos que encarnan en su producción la dura realidad del negro
antillano en la República Dominicana” (7). Como se puede notar, estos autores que exploran la
negritud literaria en la República Dominicana son vistos como extranjeros; es decir cocolos y
haitianos, y a quienes Almánzar, no los considera dominicanos. Por el contrario, en los textos
que analizaré, los autores, todos nacidos en la República Dominicana, aunque son extranjeros en
los Estados Unidos, no se identifican como haitianos o cocolos. Aunque podría ser que alguno
tenga origen haitiano o cocolo; ellos hablan como negros dominicanos.
Pese a la importancia que tienen los trabajos citados, salvo a Blas Jiménez (en
Stinchcomb), ninguno incluye escritores de la diáspora. En primer lugar mi estudio reconoce
que, pese al antihaitianismo, ha existido una negritud literaria en la República Dominicana, y
queda por descubrir cómo se diferencia de la negritud o movimiento de la negritud tal como se
da en la diáspora. Veremos si los textos muestran al dominicano superior al haitiano o si en la
diáspora el dominicano se identifica con el vecino haitiano.
En el próximo capítulo me propongo analizar los siguientes textos de los autores de la
diáspora que nacieron en la República Dominicana y en cuya literatura se hace presente la
negritud: “Balada 42 / Balad 42” y “Ese viejo mandinga / That Old Mandinga”, ambos inéditos
de César Sánchez Beras (1962); “Generación de Post X” y “Ombligo negro de un bongó / The
Blackbellybutton of a Bongo”, ambos de Marianela Medrano (1964); “Los congos”, “Soy el
Caribe”, “El ensalmo” y “Pelo bueno” de Sussy Santana (1976); y “Quntaquinté” de Dagoberto
López-Coño (1955). En estos, espero analizar en profundidad las diversas representaciones de la
negritud así como el contexto en que emergen.
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Además, exploraré hasta qué punto los grandes pensadores afroamerianos, líderes del
movimiento de los derechos civiles, han influido en los escritores dominicanos de la diáspora
hasta el punto que reconocieran su negritud llegando a sentir orgullo por su raza. Sobre todo
aquellos pensadores que hicieron vida en Harlem. Uno de ellos fue el co-fundador de Asociación
Nacional para el Avance de la Gente de Color (NAACP por sus siglas en inglés), William
Edward Burghardt Dubois. Según Ben F. Rogers, DuBois es el propulsor del movimiento PanAfrican, el cual establecía que: “‘The problems of the American Negro’…, must be thought of
and settled only with continual reference to the problems of the West Indian Negroes, the
problems of the French Negroes and the English Negroes, and above all of the African Negroes”
(156). Los textos de algunos autores de la diáspora muestran sus andanzas por el lugar. Por
ejemplo en el poema “Generación de Post X” de Marianela Medrano, la voz poética camina por
las calles del icónico barrio, festejando el nacimiento de su hijo mientras va descubriendo ese
mundo, que en cierto modo le parecía suyo.
Otro líder negro fue Marcus Garvey, quien promovía el regreso a África. Dice Rogers
que “The cornerstone of Garvey’s teaching was pride in race. He urged Negroes to be proud of
their black skins and their great heritage. He preached the superiority of black over white. He
satisfied himself and his followers that the angels were black and that Satan and his imps were
white” (158). Al proponer la supremacía africana es obvio que estos pensadores podrían ser
vistos como racistas. Aunque ese no es el caso que muestran los textos de los escritores de la
diáspora a estudiar, en este trabajo es indiscutible que a estos autores, en el proceso de
aculturalización, les surge el orgullo por sus raíces africanas.
Recientemente los líderes han planteado que Haití y la República Dominicana deben
unificarse. Sin embargo, ni cuando la isla se llamó La Española pudo unificarse para siempre.
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Tampoco fue posible la unificación durante los veintidós años que duró la ocupación haitiana.
Sin embargo, por su convivencia hay muchos elementos en común que son obviados porque los
que ostentan el poder se han ocupado de crear, mantener e inculcar en la población las
diferencias y la superioridad de los dominicanos frente a los haitianos. Esta práctica enraizada
desde el siglo XIX, se mantuvo en el siglo XX y pervive en lo que va del siglo XXI. Por siglos,
los dominicanos se han percibido diferentes a los haitianos (porque no hablaban la misma lengua
y no tienen la herencia española). Se considera antipatriota a quien no lo vea así, porque para
ellos, la identidad y la raza son lo mismo, porque el dominio ejercido por Haití surge como una
suerte de velamen para ocultar la adversión hacia la raza negra que permea en el dominicano,
como ya se ha dicho, inculcadas desde las esferas del poder.
Se ha explicado con anterioridad cómo Trujillo, quien tenía herencia haitiana por parte de
su madre, trató de reducir la presencia haitiana en la República Dominicana, incluso importó
otros grupos étnicos (judíos y españoles). Cabe destacar la hispanofilia acentuada por Joaquín
Balaguer, que lo llevó a resaltar entre los padres de la patria la figura de Duarte (de ascendencia
española), relegando a un segundo tramo a Francisco del Rosario Sánchez (mulato).
Cabe referirse que en literatura dominicana le dan mayor importancia a la revolución de
1965, en vez de resaltar las contiendas donde se tendría que hacer alusión obligatoria al
componente negro haitiano. Es decir, se evade el tema. Lo mismo sucede con el Himno Nacional
donde no se hace alusión al componente haitiano claramente por su negritud. Pero con tal de
negar lo negro, mencionan ciudades españolas como Castilla y León, no así a las locaciones
haitianas de las que se independizaron como nación.
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Como se ve, la identidad dominicana, europeizada, se ha levantado contra el negro
haitiano apoyada por esfuerzos orquestados desde el Estado, lo que ya se ha aludido. Dicha
práctica mantiene continuidad en un texto de principio del siglo XXI que muestra cómo esa
ideología de rechazo y discriminación contra el haitiano sigue vigente en el ser dominicano.
Manuel Núñez, en El ocaso de la nación dominicana, retoma el desprecio y el racismo contra el
haitiano que ha forjado la sociedad dominicana.
Núñez promueve las ideas que se han inculcado en el pensamiento dominicano que han
generado un imaginario de lo que son; pero más aún, de lo que son los dominicanos con relación
al haitiano. El historiador arremete contra los que él considera “antipatriotas”: los intelectuales y
en especial los escritores de la diáspora, quienes en su gran mayoría refutan el racismo. Si bien
es sabido que Haití y República Dominicana comparten la misma isla, tienen culturas y
religiones diferentes. Núñez sobrepasa estas razones obvias, ya que explica por qué los
dominicanos no aceptan la negritud.
Sus planteamientos hilan en dos direcciones: por un lado refuta al historiador haitiano
Price Mars, quien según Núñez llama “a los dominicanos boyaristas. El boyarismo ― palabra
con la que acostumbran a insultar a los intelectuales haitianos― es vivir en la ilusión de lo que
no se es” (21). Es decir, que el dominicano no se acepta como negro, en cambio se considera
europeo. De este modo, se hace necesario analizar de dónde parten sus planteamientos y hacia
dónde van. Para ello veamos cómo resume él las ideas del historiador haitiano: “si los
dominicanos han manifestado no querer ser haitianos, es porque se hallan enajenados. Es la
hispanofilia que corroe sus cerebros. Están corrompidos del malvado prejuicio antinegro” (21).
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Núñez, en su idea de patriotismo, reacciona y acusa a Mars de confundir la raza con la
cultura. Además, agrega que: “lo biológico, la pigmentación de la piel, no une a dominicanos y
haitianos . . . para este hombre obsesionado con la ideología del color, todo hombre nacido en la
isla de Santo Domingo es haitiano. Sin embargo, lo dominicano agrupa a todas las razas, y las
trasciende. Porque es la concreción de una mentalidad y de un modo de vida fraguado en varios
siglos de convivencia entre negros, blancos y mulatos” (22). Es decir, que los haitianos solo son
africanos. En cambio, la hibridez del dominicano lo hace superior.
La otra ancla del planteamiento de Núñez, para mostrar cómo el dominicano no quiere
ser asociado al negro, o al haitiano, está basada en el estudio de la lingüista Irene Pérez Guerra,
“Africanismos Lingüísticos en República Dominicana”, de donde extrae que la lingüista: “nos
muestra un sentimiento comunitario con relación a Haití y cómo se identificó a la nación vecina
con su componente africano” (23). Sin embargo, su racismo no termina allí. Veamos cómo sus
propuestas van en la misma dirección oficialista de querer borrar el componente negro de la
cultura dominicana. Reflexiona sobre los planteamientos de Mars para contradecirlo, al
preguntarse ¿qué es un haitiano para Price Mars? Responde:
Es antes que nada un negro, unido por el sentimiento de opresión contra la
esclavitud. Pero el haitiano no es solo eso. El haitiano tiene su lengua, su religión,
su historia, sus etnias, su visión del mundo, en las que entran las variopintas
procedencias africanas, sus relaciones con el colonialismo francés y la recreación
americana, a la par como pueblo y como continuidad de las antiguas etnias
africanas que se fusionaron en la tierra americana. (23)
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En este contexto se evidencia cómo Núñez entremezcla los conceptos de identidad y raza en un
mismo discurso antihaitiano. Núñez, en su evidente antihaitianismo no se da cuenta de que si el
haitiano sigue apegado a sus tradiciones africanas, el dominicano lo hace por igual. Además, en
la diáspora hay muchos escritores dedicados a dar visibilidad a la negritud. Más adelante el
crítico, siguiendo la línea oficialista, señala cómo se siente el dominicano culturalmente. Explica
que: “mientras en Santo Domingo la hispanización del negro desplazó de la mentalidad
dominicana al negro cultural . . . el haitiano puede refugiarse en las criptas inexpugnables del
créole y el vudú. Puede reinventar su cultura africana. Vivir la ilusión de un mítico retorno a
África. Todas esas emociones esencialistas han desaparecido en el dominicano” (23). Más
adelante demostraré que aunque una parte de los dominicanos se siente de la manera que lo
describe Núñez, especialmente en las altas esferas a la que pertenece el historiador, no siempre
es así. Los escritores residentes en la diáspora no lo sienten así. Más bien, se sienten negros,
algunos resaltan tanto al negro como al haitiano y en algunos casos se solidarizan con el haitiano
refutando la discriminación que se ejerce contra ellos en la República Dominicana.
La teoría de Núñez, aunque es bien recibida en la isla, en la diáspora no se sostiene. Sus
planteamientos gozan de mucha popularidad en la isla y su libro ha sido galardonado con el
Premio Anual de Ensayo 1997. Pese a que no coincida con las ideas de Núñez, se hace necesario
el estudio de su trabajo. Lo examino para explorar a qué nivel los textos de los escritores de la
diáspora rechazan o ratifican su legado que ve la negritud como algo negativo, porque lo negro
siempre será relacionado al odiado haitiano.
Aunque en la isla aparecen pocos trabajos donde se rescata la negritud, es en la diáspora,
por el contrario, donde abundan trabajos críticos que muestran que en el imaginario se han
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desarrollado como blancos, europeos o indios. Esta crítica, como iremos notando, contradice la
posición mayoritaria, y reclama la negritud que les ha sido negada tanto a ellos como al pueblo.
Entre estos textos críticos, además de los de Silvio Torres-Saillant, pueden citarse los
escritos por Diógenes Abréu, para quien el negro es el centro, tanto en trabajos creativos como
en su arte visual y en su poesía así como también en sus libros de ensayos. Sus trabajos me
servirán para ilustrar mi posición de que la diáspora contrapone las ideas negativas y
estereotipadas oficiales en la isla, y también para demostrar que la diáspora se apropia de su
negritud.
Entre los libros de ensayos de Abréu resulta relevante, Perejil, el ocaso de la
“hispanidad” dominicana: celebración de una multiplicidad cultural desde New York, debido a
que con mucha valentía el crítico adopta una posición contestaría al texto emblemático de finales
del siglo XX, que da continuidad a los ideales racistas del oficialismo planteado por Núñez en El
ocaso de la nación dominicana. Este libro que además del Premio Anual de Ensayo en 1997,
también recibió, como veremos, otro reconocimiento.
Abréu manifestó que había abandonado la lectura de la primera edición del mismo por
“su marcado interés antihaitiano”, pero cuando se enteró que: “Pero durante la Feria del Libro,
celebrada en Santo Domingo en el 2002, el jurado del Premio Nacional Eduardo León Jiménez
[sic] de la Feria, le entregó dicho galardón a la segunda edición de El ocaso de la nación
dominicana, por considerarlo ‘el mejor libro’ publicado entre los años 2001 y el 2002. Ante tal
[sic] acontecimiento, entendí que mi indiferencia sobre este texto sería silencio que otorga
aprobación” (21). Obviamente que los reconocimientos a la obra demuestran la acogida que ha
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tenido en las altas esferas y cómo ésta incide en el sentimiento antihaitiano del dominicano.
Como resalta Abréu:
El sermón del Perejil como semiótica del ‘hispanismo’ de lo ‘Dominicano’ reza
así: La República Dominicana está siendo invadida por lo más bajo de la
población haitiana. Esa ‘colonización pacífica’, corroe la integridad nacional,
desnacionaliza los valores patrios y provoca la emigración masiva de miles de
dominicanos hacia el exterior, la lengua y la cultura es el inminente deber de
todos los ‘verdaderos’ dominicanos. Diplomática o militarmente, los haitianos
tienen que ser extirpados de nuestro ‘ser nacional’ si queremos evitar la
desaparición de nuestros valores, nuestras memorias, nuestra fibra identitaria de
pueblo ‘hispánico’ donde el ‘negro cultural’ ha desaparecido de la mentalidad del
dominicano. En esta lucha por la supervivencia nacional, se impone que
confrontemos a los antipatriotas que, identificados, son los ‘ilegales
indocumentados’ haitianos, propugnan por la fusión de la República Dominicana
con Haití. La historiografía sobre batallas libradas para separarnos del haitiano
(por razones ‘estrictamente culturales’) debe retomar el espíritu patrio de la
poética nacionalista forjada a partir de 1844. (19-20)
Los planteamientos de Núñez develan el rechazo dominicano con relación al haitiano. Como dije
anteriormente, las propuestas de Núnez son imprescindibles para mi trabajo, como iré revelando
más adelante a medida que vaya analizando los textos a estudiar. Cuando se reflexiona acerca de
las ideas expresas en el párrafo anterior, sabiendo que Núñez pertenece a las altas esferas, con
acceso a los medios de comunicación para transmitir las ideas de un sector poderoso, se puede
concluir que el antihaitianismo está entrando en un proceso de crisis.
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No propongo la fusión de la isla porque considero que debe reinar el espíritu de país que
cada parte ha fundado. Tampoco acepto como válidas los ideales de Núñez porque sostienen la
“ponzoña venenosa” que alimenta el panorama del dominicano, a través del mito de que la
inmigración haitiana es parte de un plan de invasión pacífica. Este tema, entre otros mitos que
han conllevado al desarrollo de Haití y el haitiano en el componente ideológico del dominicano,
aparecen en el cuento “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo.
No obstante, aunque la idea de Núñez de “verdaderos dominicanos” guía a la mayoría
tanto fuera como dentro de la isla, para muchos escritores en la diáspora sus planteamientos no
tienen cabida. Además, los escritores que analizaré, todos nacidos en la República Dominicana,
muestran que no es cierto que, “el negro cultural haya desaparecido de la mentalidad del
dominicano”. Del mismo modo que ellos, no reclaman su herencia hispana. Más aún, esta
diáspora que escribe sobre su negritud, descubre que son negros y lo celebran. Además escriben
para homenajear tanto a sus ancestros africanos como haitianos, y también a los afroamericanos
que admiran. Pero si tomamos en cuenta los planteamientos de Núñez notamos que por acciones
como esta pueden ser vistos como antipatriotas, porque en sus propias palabras,
“desnacionalizan21 los valores patrios”.
Las ideas de Núñez siguen enraizadas en los tiempos de la Independencia de la República
Dominicana cuando la guerra era necesaria para mantenerse como país. Por otro lado, el racismo
que propone gente como Núñez no les permite reconocer que los haitianos están presentes en el
que hacer dominicano. Tan así que en los tiempos de la industria azucarera inmigraban como
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Agregué la “n” para que haya concordancia gramatical.
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braceros. En la actualidad realizan todo tipo de trabajo ordinario que generalmente el dominicano
no quiere hacer. Su aporte a la economía de ambos países es inmensurable.
En otro sentido, Haití también está presente en el imaginario de otros países. En la
introducción de Espectros y espejismos: Haití en el imaginario Cubano, Elzbieta Sklodowska
dice que, “Haití ‘es una isla que se repite’ en el imaginario de otras culturas, pero con
inversiones y variantes inesperadas” (11). Si Haití o el haitiano han estado presentes en el
imaginario dominicano desde antes del surgimiento de la República Dominicana, en Cuba, dice
Sklodowska que ha sido “producto de dos grandes oleadas migratorias y los continuos nexos
culturales y socioeconómicos entre ambos países . . .” (13). Los procesos en que se desarrolla el
imaginario haitiano en ambos países es muy diferente. Veamos qué diferencias señala la crítica:
“Hay que destacar, sin embargo, que mientras que en otros países― desde la vecina República
Dominicana hasta los Estados Unidos― prevalece el estereotipo unívocamente negativo de
Haití, en Cuba esta percepción es mucho más ambivalente, marcada por la compleja dinámica de
fascinación y rechazo” (13). Aunque la cita muestra que en Cuba, el rechazo hacia el haitiano no
es tan marcado, se ha reconocido internacionalmente que en la República Dominicana la
discriminación y el maltrato hacia el haitiano22 han sido abiertos y desmedidos. Especialmente al
dejar apátridas a más doscientos mil descendientes de haitianos.23
En su estudio trascendental, Sklodowska manifiesta que, fuera de los trabajos que hay en
historiografía y antropología, hay poca bibliografía sobre la presencia haitiana en Cuba, excepto
en la bibliografía que aparece dispersa en medios escritos y en recopilaciones de ensayos; así
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La Federación Nacional de Uniones (o Sindicatos) AFL-CIO, que agrupa a la gran mayoría de estos en los
Estados Unidos, publicó un artículo titulado, “Discriminación y Desnacionalización en la República Dominicana”.
AFL-CIO marzo, 2014.
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Ver artículo de Rita Indiana en El País Internacional en el siguiente link:
http://internacional.elpais.com/internacional/2013/10/20/actualidad/1382303313_233551.html
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vemos que el problema no ha recibido la atención que amerita. Además, la investigadora analiza
textos de autores muy conocidos, como por ejemplo los de Alejo Carpentier, Mayra Montero y
Antonio Benitez Rojo. Su estudio tiene un enfoque crítico cultural, se basa en lo socio-histórico
para estudiar obras tanto cubanas como haitianas cuyos temas son los encuentros y
desencuentros entre sendas culturas (13). Nota ella que, “la problemática de ‘lo haitiano en el
mundo cubano’ desborda el mundo de la creación literaria”. Basándose en lo dicho por Cornelius
Castoriadis en La institución imaginaria de la sociedad (1975), la crítica se enfrenta a los textos
que estudia desde el contexto socio-histórico, para “matizar” las variadas representaciones de la
“otredad haitiana” (14). Mientras que en la República Dominicana, el haitiano siempre ha sido
visto como el otro, es decir como lo que no se quiere ser, el imaginario del haitiano tal como se
da en Cuba queda descrito en la siguiente cita:
Haití se constituye en el imaginario literario y artístico cubano no solamente
mediante el contacto cotidiano con los inmigrantes haitianos en el suelo patrio,
sino también a través de los viajes a Haití emprendidos por artistas e intelectuales
tan prominentes como Carpentier, Nicolás Guillén o Wilfredo Lam. Aunque la
distancia geográfica entre Cuba y Haití es mínima, la lejanía percibida en
términos de diferencia cultural, tal como observó Guillén, resulta a veces mucho
mayor. Por cierto, el viaje y el enfrentamiento con el ‘otro’ es una metáfora
constante de búsqueda de la identidad y del (auto) descubrimiento. En el
Circuncaribe, la experiencia de viaje se tiñe de matices más diversos: desde la
ignominia de la travesía del Atlántico hasta las migraciones de exiliados y
expulsados, desde los periplos de braceros hasta las exploraciones de
antropólogos y turistas. (19)
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Sin embargo, contrario a como muestra la cita, Haití o el haitiano han estado en el imaginario
dominicano debido al contacto diario entre ambos pueblos desde antes del nacimiento de la
República Dominicana. Los viajes no parecen ser un factor que haya influido en la forma como
el dominicano ve al haitiano. Pero en Cuba, los viajes contribuyeron con una visión exótica de
Haití que estos autores mostraban en sus escritos. Por ejemplo, expresa Sklodowska que en la
revista Gaceta del Caribe, de la cual Guillén conformaba el consejo editorial, contribuyó a la
“cristalización de la percepción cubana como un país de enorme riqueza cultural y pasado
heroico” (19). Como se puede apreciar, el trabajo de Sklodowska hace una gran contribución al
tema del imaginario haitiano, claro en otros países como es el caso en Cuba. Reflexionado sobre
su estudio, encuentro similitud entre los escritores que contribuyeron a la construcción del
imaginario haitiano en Cuba y los críticos residentes en la diáspora que desmitifican el
imaginario haitiano en el dominicano. En mi trabajo, también recurriré a los aspectos socioculturales pasados y presentes para aproximarme a los textos. Sin embargo difiere, en que para
mí, como dije anteriormente, resultan indispensables los planteamientos de los críticos Dió-genes
Abréu y Silvio Torres-Saillant para acercarme a los textos a estudiar. La autora dice que no se
apoya en modo alguno, en una sola aproximación. Así, del mismo modo expresa ella que su
trabajo agrupa por primera vez un “corpus literario claramente delineado de lo haitiano en Cuba”
(14). Mi estudio también recoge por primera vez un conjunto de textos de varios géneros
producidos en la diáspora que representan lo haitiano de manera radicalmente opuesta a la visión
oficial representada en los ideales de Manuel Núñez, promovidos a todo dar para que el
dominicano no se vea ni se sienta negro, porque su referente negro es el vecino haitiano.
Tal como hemos visto, la negritud ha sido estudiada por varios críticos. Según Milagros
Ricourt algunos resaltan la negación del negro como una prueba tangible del racismo que tiene
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entronizado el dominicano. Para muchos de ellos, los dominicanos profesan que sus ancestros
son europeos, niegan su negritud, y respectivamente desprecian a sus vecinos haitianos de origen
africano. Esta afirmación coloca a los dominicanos, quienes ocupan la parte este de la isla
Hispaniola, como víctimas de una historia distorsionada que afirma que su nación es Hispana y
católica en oposición a un Haití africano y bárbaro, el cual ocupa la parte oeste de la isla”24 (3).
Sin embargo, considero que el mayor aporte al área consiste en resaltar el arraigo cultural negro
y sus manifestaciones en el pueblo dominicano, y que iremos conociendo en los próximos
capítulos mientras analicemos los textos objeto de estudio. Agrega Ricourt que, “[. . .]
inequívocamente el imaginario de la élite falló en penetrar todos los estratos sociales
dominicanos” (6). La intelectual, igual que otros escritores en la diáspora encuentra aspectos
africanos o negros como parte de las manifestaciones culturales dominicanas. Su postura resulta
contraria a la norma del oficialismo, que por tradición ha evitado integrar estas manifestaciones
como parte de lo dominicano. En este mismo orden que Ricourt, también Abréu en Sin
haitianidad no hay dominicanidad25, expresa que:
Si acudimos al record histórico como documentación plural y complejizada por
las circunstancias que dieron nacimiento a la nación dominicana, tendremos que
llegar a la ineludible conclusión de que nuestra herencia haitiana es un hecho
histórico consumado. Está ahí impregnada en nuestro ser-siendo, esperando que la
icemos con el mismo orgullo con que izamos otras herencias que conforman la
anatomía de nuestra dominicanidad. (21)
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La traducción es mía
Libro que obtuvo el Premio Letras de Ultramar 2013, en la categoría de ensayo, que organiza el Comisionado
Dominicano de Cultura en los Estados Unidos, con sede en Nueva York.
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Su planteamiento va en contra de la norma y esto lo ha hecho merecedor de comentarios
negativos en la prensa. Abréu asume una posición contra las clases de poder a quienes acusa de
“tratar de convencernos de llevar a cabo una actitud agresiva contra el haitiano, mientras ellos,
junto a sus descendientes, se reparten el patrimonio como si fueran propiedad privada” (26).
Definitivamente que el enriquecimiento ilícito produce un ambiente de complicidad y falta de
oportunidades laborales que sin duda ha contribuido al aumento de la emigración.
Mi trabajo busca mostrar que la diáspora mantiene una postura contraria a la oficial en
cuanto al haitiano. Estoy de acuerdo con Abréu cuando dice: “es tan semejante el caso haitiano
en la República Dominicana al nuestro en los Estados Unidos, que hacernos de la vista gorda con
relación a las deficiencias constitucionales dominicanas, sería convertirnos en cómplices de
aquellos que pretenden condenar a miles de niños y niñas al ostracismo y abuso social. Se trata
de un ostracismo y abuso que nosotros no toleraríamos contra nuestros niños y niñas nacidos en
Estados Unidos” (30). Su posición muestra que los dominicanos en los Estados Unidos entienden
que sus experiencias migratorias, sobre todo los logros de las luchas por los derechos civiles,
deben servir para revindicar también al inmigrante de la República Dominicana. Aunque en los
textos a estudiar la protesta directamente no está presente, el hecho de que desde la diáspora se
escriba para resaltar la negritud que se ha tratado de borrar del espectro dominicano, es un acto
de protesta y una manera de resistirse a los ideales que han buscado imponerles cuando vivían en
la isla.
Tanto los intelectuales como los escritores radicados en la diáspora asumen una posición
en rescate del negro negado, o bien se identifican expresamente con el haitiano. Quizás los textos
a estudiar aquí no han llamado la atención de la crítica dominicana porque hablar del negro en la
isla no resulta bien visto. Identificarse como negro o escribir como negro se interpreta como una
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defensa al vecino país enemigo y hace correr el riesgo de ser declarado anti-patriota. Pese a ese
riesgo, intelectuales y escritores en la diáspora se han mantenido investigando y creando textos
donde el negro y el haitiano son el tema central, situación que para algunos ha traído
consecuencias que no parecen importarles, ya que su salario no proviene del gobierno
dominicano o sus afiliados dueños de empresas que lo toman muy en cuenta a la hora de
seleccionar sus empleados.
Respecto a la dicotomía entre la negritud y el haitiano que pervive en la diáspora, debe
tomarse muy en cuenta que el dominicano recién llegado a los Estados Unidos pasa por dos
procesos traumáticos concernientes a su necesidad. Uno es identificarse a sí mismo como negro
y el otro reconocer que no solo puede ser víctima del racismo sino promotor de éste, que es
donde la figura del haitiano viene a su memoria como objeto de discriminación del que él
probablemente no era consciente. Es por ello que el dominicano de la diáspora debe enfrentarse a
dos tópicos: la negritud y el antihaitianismo, pese a que resultan nuevos para él.
Ante esa realidad se exige un ejercicio de introspección por parte del dominicano que se
asume ante una nueva perspectiva, la obligación de asumir un nuevo rol que a su vez conlleva a
la creación de una nueva consciencia: soy negro, los haitianos también son negros. Haitianos y
dominicanos son vistos como negros en el extranjero. De ahí que la peripecia del dominicano
constituya un viaje de panorámica exterior, como al interior o a su propia consciencia.
Además de Abréu, entre los escritores de la diáspora que han recibido amenazas a través
de los medios de comunicación por criticar el racismo contra los haitianos ― especialmente al
pronunciarse en contra de la Sentencia del 201326 que dejó apátrida a más de doscientos mil
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dominicanos de descendencia haitiana―, se encuentra Junot Díaz, ganador del Premio Pulitzer
en 2008 con la novela La maravillosa vida breve de Óscar Wao. Declara el autor a Gustavo
Olivo Peña: “En todos mis años como inmigrante viviendo en la diáspora, luchando por los
derechos de los inmigrantes no he visto un acto tan irresponsable, tan cruel y tan cínico. Y sobre
todo, tan racista. Este es el preludio de las condiciones que hacen posibles los genocidios. . . . No
solo estoy asqueado y furioso; tengo miedo. No solo por la comunidad haitiana y dominicohaitiana, sino por todos nosotros” (Acento RD. Nov. 6, 2013). La respuesta de un grupo de
intelectuales residentes en la isla no se hizo esperar:
Ahora nos despedimos, haciéndole saber que su presencia en nuestro país, en este
duro momento por el que atravesamos como colectividad, constituye una burla y
un gesto muy cínico a los sentimientos de quienes estamos altamente preocupados
por esta situación y lo exhortamos a reflexionar en torno a la sinceridad de sus
raíces en la amada tierra de Caonabo, Enriquillo, Anacaona, Duarte, Sánchez,
Mella, Luperón, Salomé Ureña y tantos hombres y mujeres valiosos de la historia
y la sociedad dominicana. (NotimundoRD. Nov. 30, 2013)
La agresividad es obvia, pero parece no funcionar. Otros escritores también se han manifestado
sobre la Sentencia del 2013, como Silvio Torres-Saillant, Rhina Espaillat, Julia Álvarez, Rita
Indiana, entre otros. De Torres-Saillant, en nota publicada en el National Institute for Latino
Policy y reproducida en Acento, extraigo lo siguiente: “la decisión que despoja de la
nacionalidad a miles de personas es lo más reprochable y contrario a tradición duartiana, y llama
a los jueces que adoptaron la decisión como mulatos educados en la tradición trujillista y
balaguerista (Acento. Oct. 29, 2013). También la escritora y traductora Rhina Espaillat, en carta
que entregó a Anibal de Castro, el embajador dominicano en Washington. Según Fausto Rosario
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Adames en un pasaje de la misiva expresa lo siguiente: “¡Pero eso no puede ser! Es una injusticia
clara y vergonzosa, lograda por medio de manipulaciones de las leyes del país, y por motivos
impuros que exponen a nuestro país al oprobio del mundo entero” (Acento. Oct. 27, 2013). En
este contexto de apátrida es desde la óptica que analizaré el “Poem 12” de Dió-genes Abréu. Así
como también, desde el punto de vista conflictivo que genera la interacción cultural y los sucesos
históricos entre Haití y la República Dominicana.
Es larga la lista de intelectuales y escritores radicados en la diáspora que escriben en
rescate del negro y en contra la discriminación del haitiano en la República Dominicana: Diógenes Abréu en Perejil, el ocaso de la “hispanidad” dominicana: celebración de la
multiplicidad cultural desde New York y Sin haitianidad no hay dominicanidad: cartografía de
una identidad que se bifurca; Daisy Cocco De Fillipis en el ensayo “Indias y trigueñas No
Longer: Contemporary Dominican Women Poets Speak”; Ginetta E. B. Candelario en Black
Behind the Ears: Dominican Racial Identity from Museums to Beauty Shops; Marisel Moreno en
el ensayo ‘“Burlando la raza’: la poesía de escritoras afrodominicanas en la diáspora”; Milagros
Ricourt en The Dominican Racial Imaginary: Surveying the Landscape of Race and Nation in
Hispaniola; Kimberly Eison Simmons en el ensay “Reconstructing Racial identity and the
African Past in the Dominican Republic”; Nicole Roberts en “Racialised Identities, Caribbean
Realities: Analyzing Black Female Identity in Hispanic Caribbean Poetry”; Ana Ozuna en
“Reclaiming Blackness through the Literary Figure of the Maroon in Dominican Literature.”
Ph.D. Dissertation; Malinda M. Williams en “Colorism in the Spanish Caribbean: Legacies of
Race and Racism in Dominican and Puerto Rican Literature.” Ph.D. Dissertation; y entre los
estudios sobre negritud y diáspora de Silvio Torres-Saillant “El anti-haitianismo como ideología
occidental”; “The Tribulations of Blackness: Stages in Dominican Racial Identity”, “Introduction
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to Dominican Blackness” y El retorno de las yolas: ensayos sobre diáspora, democracia y
dominicanidad. También, cabe destacar que el Instituto de Estudios Dominicanos ha lanzado una
página de Internet con información histórica de los primeros negros en la República Dominicana
desde los tiempos de la colonia.
Por último, cabe resaltar The Borders of Dominicanidad: Race, Nation, and Archives of
Contradiction de Lorgia García-Peña quien en su estudio trata también el tema de discriminación
del haitiano por parte de los dominicanos. “Throughout the book I have insisted on the genealogy
of anti-Haitian as a global force that is strongly linked to the dominant structures of power and
oppression that sustained colonial slavery and racist legislation as Jim Crow” (209). La crítica
encuentra que aunque se esté hablando de países del Caribe, el patrón se corresponde con asuntos
de igual magnitud que han ocurrido en otros lugares. Sus puntos de vista parecen novedosos en
el campo de estudios dominico-haitianos porque el tema no puede verse como un caso aislado.
Sus planteamientos servirán para analizar algunos textos que me propongo estudiar en esta tesis.
Otro aspecto interesante de su trabajo es la violencia, y dice al respecto:
Physical violence, particularly the destruction of black bodies at the land of the
state or in the name of the state, is intrinsically linked to the hegemonic discourse
of white supremacy that sustains economic inequality and political
disenfranchisement across the globe. In the case of the Dominican Republic, antiHaitian discourse allowed the elite to silence Dominican Blackness from nation’s
archive. Anti-Haitianism also facilitated US persecution of Afro-religious
communities such as the liboristas and Trujillo’s violence against rayanos, Haitian
immigrants, and ethnic Haitians in the borderlines. But the massacre of 1937 . . .
did not happen randomly and in insolation. Rather, it occurred within a global
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context of xenophobia. The ideology justifying the massacre was sustained by the
same eugenicist philosophy that led to Rape of Nanking and the Holocaust. (210)
De esta cita se derivan dos aspectos que me permitirán un acercamiento al poema de Marianela
Medrano “The Parsley Massacre”: uno es la destrucción del cuerpo del negro como un acto de
violencia de Estado, lo que se corresponde con el suceso histórico que narra el poema. El otro
aspecto tiene que ver con el silencio que, como hemos visto, se mantiene en casos como el
planteado por Candelario a propósito de la negación del negro en El Museo del Hombre
Dominicano.
Los textos a estudiar (en el capítulo IV)― “Oda en medio de la lluvia para un hermano
que murió en tu sangre” (1981) de Dagoberto López-Coño; “Mauritania era otra historia” (2006)
de Osiris Vallejo; “Tres tambores para Haití / Three Drums for Haiti” (2015) y Al Este de Haití
(2016) de César Sánchez Beras; “Poem 12” (2001) y la instalación Sleeping with the “Enemy”
(2010) de Dió-genes Abréu; así como “The Parsley Massacre” (2015) de Marianela Medrano―
son una muestra de que algunos escritores dominicanos radicados en los Estados Unidos se
identifican con el haitiano y hasta cantan sus hazañas contrariamente a la ideología que se
propaga en la República Dominicana. Estos intelectuales se apropian de su negritud y la emplean
contra el silencio que hasta un intelectual tan preclaro como Pedro Henríquez Ureña guardó con
respecto a su negritud.
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CAPÍTULO III
LA NEGRITUD EN LA LITERATURA DOMINICANA DE LA DIÁSPORA
Este capítulo está organizado en los siguientes cuatro núcleos: la negritud como pasado
africano, la tradición oral con la negritud como telón de fondo, la consciencia de ser negro y el
cambio producido en el sujeto y cómo la convivencia de los dominicanos con los afroamericanos
influye en la forma que los primeros enfrentan su propia negritud. África, su cultura e historia
conforman la materia prima de los autores de quienes se ocupa la presente tesis, acostumbrados a
dar por sentado su modo de vida, cuando no, a reproducir aspectos de alguna manera asociados a
su cultura de origen.
En Hispanic Caribbean Literature of Migration: Narratives of Displacement, Vanessa
Rosario Pérez resalta que: “Dominican Literature in the United States has remained greatly
invisible among studies of American Literature” (13). Sin embargo, su estudio parece optimista
atribuyendo a dos factores un cambio en este sentido. Primero, que “the development of literary
magazines has been significant in promoting and publishing the work of Dominicans in the
United States” (13). Segundo, “The success of writers such as Julia Álvarez and Junot Díaz has
helped to bring more attention to Dominican literature” (13). No obstante, los trabajos de autores
dominicanos que se abordan aquí, pese a su trayectoria, han sido descuidados por la crítica
quizás porque en general fueron escritos en español. Aunque, se hace necesario destacar que
cada vez son más frecuentes las publicaciones bilingües, inclusive, algunos de los poemas a
estudiar aquí han sido publicados en español e inglés simultáneamente27; sin embargo, por tratar
temas sensibles y controversiales para los dominicanos, tampoco son considerados por el canon

27

En cada núcleo aparecerá el título del poema en español, y si fuera necesario, seguido por la traducción al inglés.
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en la República Dominicana. Ellos reflexionan sobre su negritud y su relación con África; por
consiguiente, el no haber sido tomados en cuenta, no puede atribuirse a su desconocimiento
respecto a los mismos. Sus trayectorias se muestran a continuación.
César Sánchez Beras28 nació en San Pedro de Macorís en 1962. Es poeta y autor de textos
infantiles. Obtuvo el título de Doctor en derecho de la Universidad Autónoma de Santo Domingo
(1988). Luego de emigrar a los Estados Unidos, adquirió una maestría en educación de
Framingham State College, 2009. Actualmente reside en Massachusetts donde es maestro de
español de escuela secundaria. Ha sido columnista de revistas, periódicos y activista cultural. En
la ciudad donde reside ha sido merecedor de los siguientes reconocimientos: Maestro del Año;
Premio Círculo Dorado y Poeta Laureado por Cambridge College (2004); Hijo Distinguido de la
Ciudad de Lawrence, 2004; Hijo Distinguido de la Ciudad de Providence, Rhode Island, 2004; y
Padrino del Desfile Dominicano 2003. Ha cultivado la décima, la poesía y la literatura infantil.
Ha sido merecedor de galardones en la República Dominicana, entre los que cabe descantar:
Primer Lugar Concurso Nacional de Décimas, 1990 y Primer Lugar Concurso Nacional de
Décimas (Cedee) 1991. Además, ha sido recipiente, simultáneamente, en 2004, del Premio
Nacional de Poesía, con Días de carne y Premio Anual de Literatura Infantil, con Sapito azul.
También, ganó el Premio Letras de Ultramar 2014, versión literatura infantil, que organiza el
Comisionado Dominicano de Cultura en Los Estados Unidos, con Sapito azul y el misterio
sonoro. Así como también, en tres ocasiones, Premio Manuscrito que otorga la misma
institución, que luego publica los libros bajo sello Ediciones del Comisionado a El sueño de un
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La trayectoria de César Sánchez Beras, ha sido elaborada utilizando varias fuentes: un mensaje de Sánchez
respondiendo a mi requerimiento solicitándole su biografía completa, los días 16 y 17 de octubre de 2017. Además,
utilicé varias fuentes digitales: http://www.bachillere.com/biografia-cesar-sanchez-beras/, <
http://www.codocul.com/ganadores-premio-letras-de-ultramar>, http://www.anle.us/473/Cesar-SanchezBeras.html?sfl=en>, http://cesarberas.blogspot.com/#!/tcmbck. También ver a Sarah Aponte y Franklin Gutiérrez.
Autores dominicanos de la diáspora: Apuntes bio-bibliográficos (1902-2012), 181-183.
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gran marinero (un cuento infantil) 2014, Juego de asombro (haiku infantil) y Alfabeto para el
reino animal (poesía infantil) ambas en 2016. Finalmente, fue galardonado con el Premio Anual
de Teatro del Ministerio de Cultura, Cristóbal de Llerena 2017, con la obra Dos piezas trágicas.
Marianela Medrano29 nació en Guayubín en 1964. Es poeta, escritora de ficción y
ensayista. Tiene un doctorado en psicología. Fue miembro del Círculo de Mujeres Escritoras y
co-fundadora de la Tertulia de Escritoras Dominicanas en Nueva York dirigida por Daisy Cocco
de Filippis. Sus publicaciones han aparecido en antologías y revistas entre las cuales vale
destacar: Manteca: An Anthology of Afro-Latino Poetry, The Black Scholar, Phati’tude, Letralia,
Callaloo, Sisters of Caliban: Contemporary Women Poets of the Caribbean, Revistasurgai y en
Letras femeninas. Además, tiene en su haber las siguientes publicaciones individuales: Oficio de
vivir (1986), Los alegres ojos de la tristeza (1987), Regando esencias / The Scent of Waiting
(1998), Curada de espantos (2002), Diosas de la yuca (2011), Prietica (2013) y Rooting /
Des/arraigar (2017).
Sussy Santana30 nació en Santo Domingo en 1976. Sus poemas han sido incluidos en
antologías y revistas literarias. Además, ha publicado Pelo bueno y otros poemas, 2010. En
2012 presentó el CD de poesía RADIO ESL. También fundó la Feria Artesanal en 2014, que es
un mercado anual en donde artistas locales de la Ciudad de Providence venden sus trabajos
artesanales. En 2015 se convirtió en la primera escritora de origen hispano en ganar la beca
MacColl Johnson en el Estado de Rhode Island. Santana explora en sus textos la identidad
bicultural, bilingüe y el arte del performance. La poesía es su medio para empoderar a la mujer.

29

Los datos biográficos fueron provistos por Marianela Medrano vía e-mail, 12 de septiembre de 2017. Además, ver
Sarah Aponte y Franklin Gutiérrez: Autores dominicanos de la diáspora: Apuntes bio-bibliográficos (1902-2012).
30
La biografía de Sussy Santana fue facilitada por ella misma en email el día 14 de octubre de 2017. Además, de
Sarah Aponte y Franklin Gutiérrez, en el libro que acabo de mencionar en la cita anterior, 127-28.
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Dagoberto López –Coño31 nació en Tamboril en 1955. Es un poeta rebelde, su segundo
apellido incluido aquí, compuesto con el paterno, fue adoptado, él lo incluye en sus lecturas.
Escucharlo, mas no verlo escrito en sus obras publicadas por otros despertó curiosidad para ver si
podía documentarlo. Encontré una entrevista que le hiciera Robert Cabrera32, donde el poeta
explica cómo surge el apellido donde se menciona que el poeta leería un poema suyo en un
evento público cuyos versos contenían la palabra “coño”, por esa razón impidieron su
participación en el mismo. Entonces, confiesa el poeta que agregó más “coños” al poema. Desde
entonces, lo utiliza como segundo apellido. López-Coño reside en Nueva York desde 1973. Es
activista político y cultural. Fue miembro del Grupo Cultural Terpsicore y fundador de los
grupos, Movimiento Cultural Hatuey, Jacques Viaux, Esperanza y del Grupo Cultural Nuevo
Surco. López-Coño, fue ganador del Concurso América Rota, Nueva York (1976) con el poema
“Soy también de Guatemala”. Fue galardonado simultáneamente con el primer lugar y tercer
lugar con los respetivos poemas “A tu eternidad Chita” y “Carne y hueso” del IV concurso de
Aseutam en Tamboril, República Dominicana en 1976. Su más reciente galardón se lo otorgó la
Revista Libre, Nueva York en 2000. Es escritor autodidacta y tomó algunos cursos en Hostos
Community College, donde fue dirigente estudiantil. Además de la inclusión de sus trabajos en
revistas en Europa y América Látina, ha publicado, Poemas de islas (1982), Brillín (1986),
Guardatorio a mi vieja Pajiza (1984), Autodeterminación (1984), Elegía sangrante (1992),
Tamboril-Fotografía familiar (1996), En el idioma de tus ojos (1999), Muecas al viento-Alas

31

Información bibliográfica tomada de la contraportada de su poemario, Cantos de ámbar/ Songs of amber, 2007 y
de Aponte Sarah y Franklin Gutiérrez (119-20) en el libro que acabo de citar en la cita 29.
32
En la siguiente website puede verse la entrevista donde López-Coño explica por qué su segundo apellido es
Coño”, < http://mitamborildigital.blogspot.com/2011/03/video-con-el-poeta-dagoberto-lopez-cono.html.>
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(1999) y del poemario Cantos de ámbar / Songs of amber (2007). Es co-editor, junto a Diógenes Abréu, de la antología La palabra como cuerpo del delito (2001).
Dado que estos no son los únicos autores contemporáneos de la diáspora dedicados al
tema de la negritud, es importante resaltar algunos de los escritores considerados canónicos, que
de un modo u otro han tratado el tema. Entre ellos Junot Díaz, Julia Álvarez33 y Nelly Rosario,
también nacidos en la República Dominicana y que emigraron a los Estados Unidos siendo niños
y escriben en inglés. En tal sentido resulta interesante plantear la interrogante: ¿será que hay que
escribir en inglés para pertenecer al canon? De igual modo se debe introducir la interrogante
respecto a si la gran población de hispanoparlantes en los Estados Unidos debería de contribuir a
que los textos escritos en español gocen de mérito igual a los que se escriben en inglés. ¿O será
que de manera intuitiva los escritores de ascendencia dominicana tratados aquí presuponen que
los autores de lengua anglosajona los aventajan precisando así el empleo del idioma inglés para
ser escuchados con mayor fuerza?
En tal caso tendría sentido pensar en algún tipo de segregación literaria en el sistema
imperante en procura de mantener las lenguas consideradas minoritarias al margen. Debido a ello
entra en consideración el nivel de fluidez y dominio del idioma en que se desenvuelven. Escribir
en uno u otro idioma plantea cierto nivel de desconfianza en cuanto a la importancia de la
lengua, sobre todo respecto a la preponderancia de una u otra lengua, en especial cuando se usa
Spanglish, porque el bilingüismo, en muchas ocasiones, en vez de una destreza es visto como
debilidad. Sin embargo, supeditar uno al otro muy bien tendría que ver con lo expuesto en el
ensayo “What Is ‘Minor’ in Latino Literature” por Rolando Pérez:

33

La negritud en Julia Álvarez, generalmente es en torno al haitiano, especialmente en su novela Una boda en Haití.
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Every Latino writer carries within her/him a linguistic micro Hamlet. . . . The
question posed by this Latino Hamlet is that of language itself: to write in English
or to write in Spanish, which for many Latino writers means ser o no ser . . .
Latino (the existential half of the verb ‘to be’ in Spanish). And whether . . . to
write in one or the other, or even in both, can only provoke anxiety in a writer
torn between his/her mother tongue or the ‘adopted’ language. For ultimately, the
question of language choice has a lot more to do with self-concept and one’s
affective relations to a language. (91)
En la cita se puede apreciar que, el uso de un idioma u otro en dependencia a la conexión que se
tenga con éste, constituye a la vez una idiosincrasia. Por consiguiente, puede que el canon fuera
quien determina las preferencias del mercado aun a costa de muchos autores de habla hispana.
Por ejemplo, los trabajos y autores que se analizan aquí, en virtud de que sus obras fueron
creadas en los Estados Unidos, y generalmente en español, su literatura puede ser considerara
menor, hecho evidenciado en el libro Kafka por una literatura menor, de Gilles Deleuze and
Félix Guattari: “Una literatura menor, no es la literatura de un idioma menor, sino la literatura
que una minoría hace dentro de una lengua mayor . . . su primera característica es que, en ese
caso, el idioma se ve afectado por un fuerte coeficiente de desterritorialización. La segunda . . .
es que en ellas todo es político . . . su espacio reducido hace que cada problema individual se
conecte de inmediato a la política” (28-29). Con respecto a la implicación política que se alega,
sin duda implica un modo de protesta y denuncia. Escribir en español o sobre su cultura y de sus
experiencias es como las minorías preservan su lengua y su cultura. Sin embargo, hay que
reconocer otros factores que fortalecen la exclusión en el canon. En el ensayo “Política del
lenguaje y geopolítica: España, la RAE y la población latina en Estados Unidos”, José del Valle,
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dice que, “en el tránsito por la historia de los Estados Unidos de América, lengua y política han
estado siempre enmarañadas” (551). Agrega el crítico, que por no poder comunicarse con la gran
población de inmigrantes alemanes que llegaban a Filadelfia durante el siglo XVII Benjamín
Franklin dijo que estos “inmigrantes provenían de los sectores más estúpidos e ignorantes de su
nación” (551). Del Valle identifica esto como el “indicio temprano de lo que habría de ser una
preocupación recurrente a lo largo de la historia del país que, en aquellas colonias, nacería pocos
años después: la permanente tensión entre el dinamismo introducido por los diversos grupos
migratorios y las dislocaciones del orden cultural y lingüístico anglosajón causadas por la
incorporación de aquellos a la sociedad norteamericana” (552).
Se nota que desde las más altas esferas existe desdén contra las minorías. Del mismo
modo, cuando en el 2015 Donald Trump anunció su candidatura a la presidencia arremetió
contra los mexicanos. Se lee en el portal de la cadena de noticias Univisión: “Trump califica a
inmigrantes mexicanos de ‘violadores’ y ‘criminales’ en su discurso”. La nota continúa
explicando que:
Cuando México envía su gente, no envían [sic] a los mejores. Envían gente que
tienen [sic] muchos problemas, dijo. Según Trump, los inmigrantes mexicanos
‘traen drogas, crimen, son violadores y, supongo que algunos, no son buenas
personas’. El ya candidato republicano ha sostenido que México se está
‘burlando’ de los Estados Unidos. . . . En su alocución, no solo se ha referido a la
inmigración proveniente de México, sino que ha añadido que ‘nos están enviando
no a la mejor gente y llegan de más allá de México’. Ha especificado que vienen
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de toda América Latina ‘y probablemente del Medio Oriente’34. (Univisión.com.
Jun.16, 2015)
Nótese que aunque el ataque va contra los mexicanos, se refiere a todos los inmigrantes. Cuando
habla sobre los provenientes de América Latina él no distingue si son dominicanos, hondureños,
salvadoreños o de cualquier otro lugar de América. Es evidente el racismo hacia las minorías y lo
limitaremos a dos casos más.
El primer caso aparece en un artículo en HuffPost escrito por Sam Stein and Amanda
Terkel, donde el Fiscal General de los Estados Unidos (Jeff Sessions) cuando fue senador en
2006, hizo un comentario en el mismo tenor al que hiciera Franklin, éste dijo: “Fundamentally,
almost no one coming from the Dominican Republic to the United States is coming here because
they have a provable skill that would benefit us and that would indicate their likely success in
our society” (n.page). El otro caso, de mucha resonancia en la prensa, sucedió cuando se debatía
el estatus migratorio de ciudadanos de países que la ley ejecutiva, puesta en efecto por el saliente
presidente Barack Obama, expiraría y cuando Trump se encuentra en la presidencia lanza otro
ataque a las minorías35: “El presidente estadounidense, Donald Trump, llamó hoy ‘agujeros de
mierda’ a El Salvador, Haití y varios países africanos, y sugirió que preferiría recibir en Estados
Unidos más inmigrantes de Noruega en lugar de los de esas naciones . . .” (Agencia EFE, Ene.
11, 2018).
Esta manera de ver a las minorías podría llevar a pensar que su lengua y su literatura, a
menos que sea escrita en inglés, llegarían a desaparecer. Pero no si llegara a suceder como se

34

En el siguiente enlace se encuentra el artículo completo: https://www.univision.com/noticias/trump-califica-ainmigrantes-mexicanos-de-violadores-y-criminales-en-su-discurso. 2/8/18
35
El artículo completo se puede leer en el siguiente enlace: https://www.efe.com/efe/america/politica/trump-llamaagujeros-de-mierda-a-el-salvador-y-haiti-segun-washington-post/20000035-3489831. 2/10/18
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prevé el crecimiento demográfico de los hispanos o latinos en los Estados Unidos. En relación al
mismo, Del Valle, dice: “Samuel Huntington, predice la hispanización de los Estados Unidos,
señala que el mantenimiento del español obstaculizará la asimilación de los inmigrantes
mexicanos al proyecto nacional y anticipa que, leales al país de origen estos se convertirán en
agentes de la trasformación de la cultura del país receptor” (552), del mismo modo se aplica al
resto de latinoamericanos.
Siguiendo con la idea, en su artículo “El español en el mundo”, Carmen Silva-Corvalán
dijo: “la proyección oficial para el año 2010 es que los hispanos serán el grupo étnico minoritario
más grande (13.8%) y que para el 2050 constituirán un 25% de la población total, estimada para
entonces en unos cuatrocientos millones de habitantes (1). Es evidente que la cultura hispana
alcanzará más visibilidad y con ello su literatura. De modo que con la diversidad cultural que hay
en los Estados Unidos, como dijo en su artículo periodístico Cristina F. Pereda: “pero son los
hispanos, como [sic] el grupo demográfico de mayor crecimiento por la inmigración y las tasas
de natalidad, los que están cambiando el rostro y puede que pronto también el idioma de Estados
Unidos” (El País, Jun. 17, 2010). De este modo alcanzarán más visibilidad los autores que
estudio en esta tesis y sus creaciones literarias continuarán enriqueciendo no solo la cultura
dominicana sino también la cultura y literatura estadounidense.
En el cuento “Instrucciones para citas con trigueñas, negras, blancas y mulatas” incluido
en la colección de cuentos Negocios (2007), de Junot Díaz, la negritud aparece como algo que se
debe ocultar porque es la costumbre, algo que todos saben. Mientras el narrador brinda las
instrucciones para acudir a las citas románticas, prepara todo un escenario de apariencias donde
la negritud como negación, como se verá, está presente en toda la historia:
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Retira las fotos donde se ve tu familia en el campo y que te hacen sentirte tan
avergonzado, sobre todo una foto en que se ve a unos niños medio desnudos que
llevan una chiva atada con una soga. Los niños son primos tuyos y ya tienen edad
suficiente como para comprender por qué haces una cosa así. Esconde las fotos en
las que apareces con un afro. Mientras esperas, mira, dirá, ella. Mi mamá te quiere
conocer. Está muy preocupada, aunque no hay ningún motivo.
Que no cunda el pánico. Di: Hola, no se preocupe. Pásate una mano por el cabello
como hacen los muchachos de raza blanca aunque la verdad es que con el pelo
que tienes, resultaría más difícil atravesar el África. Seguro que es una muchacha
bonita. Las que más te gustan son las blancas, eso es cierto, pero normalmente las
muchachas de afuera son negras, muchachas negras que han sido Girls Scout y
han estudiado ballet y que tienen tres automóviles estacionados en la carretera de
acceso a su casa. Si es mulata no te extrañe que su madre sea blanca. Saluda. Su
mamá te devolverá el saludo y te darás cuenta que en el fondo no le darás miedo.
Te dirá que si le puedes dar indicaciones más claras para el camino de vuelta y
aunque lo cierto es que no hay mejores indicaciones que las que tienes en el
regazo, dale otras distintas. El caso es que se quede contenta. . . . (123-125)
La cita claramente muestra actitudes y rasgos que caracterizan a los negros, por ende, exhibirlas
resulta vergonzoso. El acto de los niños junto al animal debe ocultarse por parecer obsceno, y
como marca la narración, si se quiere ser aceptado en la cultura híbrida que denota el título del
cuento, debe ocultarse la negritud dado que es la norma. De otro modo, para muchos padres es
importante blanquear la raza, pero en el caso de este cuento, no importa, son jóvenes negras y
mulatas que se han superado. Como indica la cita, las jóvenes tienen acceso económico, poseen
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varios carros y se educan en el ballet. Sin embargo, se nota cierta ironía en el hecho de que
aunque sean negras o mulatas, existe la posibilidad de ser hijas de mujeres blancas. En cuanto a
la apariencia que debe guardarse, al final de la cita se ve que cómo todos son negros por igual y
le aconseja que no se debe preocupar. No obstante, el trasfondo de la narración deja ver a través
del tema de las razas, no solo el color de la piel, sino una evidente huella de clasismo; es decir,
negros, mulatos, trigueños en su habitual comportamiento: ellos adquiren medios materiales para
ser aceptados por la mayoría blanca.
Otro de los textos de Díaz, el más relevante hasta ahora, con el que obtuvo el Premio
Pulitzer en 2008 es La breve y maravillosa vida de Óscar Wao. En éste, el negro es figura
relevante. De hecho, evidencia una publicación en el website del periódico Clarín36: “Junot Díaz,
el escritor que redefinió lo ‘negro’ en EE.UU” habla del mismo. Ahí se refiere al personaje
principal de la siguiente manera: “Negro, ‘negro’ y (otra vez) ‘negro’”. Continúa el artículo
diciendo, “a poco de andar el antihéroe de la novela es presentado por el narrador como un negro
gordo y nerd.” Asegura el mismo artículo, que “La palabra prohibida, ‘The N Word’, dirá Díaz,
es una de las más recurrentes en el original léxico de La maravillosa vida breve de Óscar Wao”
(Clarín, Nov. 10, 2018). Daniel Arrieta por su parte, en su ensayo “Language and Race in Junot
Díaz’s Literature”, señala que “ . . . Dominicans-Americans [sic], when talking to each other and
referring to themselves in very informal, almost vulgar register, use the word ‘nigger’, showing
self-consciousness of blackness not present when in the Dominican Republic. Both in Drown and
The Brief 37 there are plenty of examples of this . . .” (114). Como se puede observar, África y la
negritud están presentes en los trabajos de Junot Díaz.

36

El artículo se encuentra en la web. <https://www.clarin.com/sociedad/junot-diaz-escritor-latino-redefinio-negroeeuu_0_rypgMusR6tg.html> 10/19/17.
37
Se refiere a la novela de Junot Díaz, The Brief Wondrous Life of Óscar Wao (2007).
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La conciencia de la negritud en la narrativa de Díaz evidencia la común aceptación de ser
negro en los escritores dominicanos de la diáspora norteamericana como los escritores de los
cuales aquí me ocupo. Como se verá a continuación, distinto a otras latitudes donde el término
afrocubano se acepta con normalidad, en el caso dominicano solo la diáspora despierta a la
realidad de su afrodominicanidad. La razones son dadas por Blas R. Jiménez, en Afrodominicano
por elección / negro por nacimiento, cuando dice: “en esta isla, cuna del contexto
latinoamericano tradicionalmente definido desde el imaginario eurocéntrico como ‘Sociedad
Occidental’, la realidad existencial de la gente de ascendencia africana tiende a ser fragmentada,
dividida, rota, cascada, como el velo que cubre nuestra conciencia de ser” (9). Esa actitud hace
que la mayoría sienta ser descendiente de españoles: por eso, los pocos que reconocen su
descendencia africana públicamente se sienten avergonzados al compararlos con los haitianos
quienes son considerados lo más bajo en la escala de la sociedad dominicana.
Continuando con la idea, Nelly Rosario, plantea la negritud a través del término
afrodominicano. En su ensayo, titulado, “Excerpt from Feasting on Sancocho before Night Falls,
a Meditation”, publicado en Daring to Write: Contemporary Narratives by Dominican Women,
explica la situación racial dominicana. En la parte subtitulada “Entreé 4: Coloring Grayscale with
Sancocho Prieto and Sancocho Blanco”, compara los componentes raciales de los dominicanos:
“Though heavier than vegetarian sopa boba, sancocho blanco, well, pales in comparison to its
‘black’ counterpart the sancocho prieto” (91). Luego, centrada en la hibridez, se apropia del
reconocimiento que hiciera en 2005 la United Nations Development Program38, para entrar en un

38

Nelly Rosario, señala que en el reporte del 2005 de las Naciones Unidas, “Dominicans’ sense of self hinges on the
mixture of ethnic groups that generates considerable social tension, among definitions, conflicts and acceptance of
diversity, the impact of Haitian migration, Dominican emigration abroad, and foreign tourists, all of which are
pushing Dominicans to adopt ‘cosmopolitan’ components within their cultural identity” (92).
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ámbito cosmopolita que admite a ambos, blancos y negros como parte racial de lo dominicano.
Rosario, concluye enfatizando que en Cuba se acepta el concepto “afrocubano”. La autora se
basa en las investigaciones de Fernando Ortíz y explica que los cubanos han visto el asunto racial
como un asunto nacional, contrario a los dominicanos para quienes lo “afrodominicano”39,
excepto por Blas Jiménez y los escritores de la diáspora, no es aceptado40 (92). Explica la autora,
que la razón tiene que ver con asuntos externos: es decir, que como anteriormente dijo TorresSaillant, el rechazo ha sido impuesto por las grandes potencias (Estados Unidos, España, etc.).
Desde este punto de vista de la integración en vez de ocultamiento o negación, los escritores
incluidos en este trabajo rescatan la negritud.
Como dije anteriormente, en este capítulo se tratarán cuatro núcleos: la negritud como
pasado africano, la tradición oral con la negritud como telón de fondo, la consciencia de ser
negro y el cambio que produce en el sujeto; y por último, cómo la convivencia de los
dominicanos con los afroamericanos influye en la forma en que enfrentan su propia negritud.
En el primer núcleo, la negritud como pasado africano, se hace presente en el poema
“Balada 42 / Ballad 42”, de Sánchez Beras incluido en el poemario inédito, “Los ojos del
Irakere: elegía del que huye / The Eyes of the Irakere: Elegy of the Fleeing”. En el mismo se
apela a símbolos que son sinónimos de luchas ancladas a sus orígenes culturales. El béisbol, uno
de los deportes principales en los Estados Unidos y el más importante en la República
Dominicana, ha servido de proyección para negros dominicanos de marcada ascendencia

El artículo de Nelly Rosario lo explica de la siguiente manera: “The work of Cuban ethnographer Fernando Ortiz
exemplifies this sense of national internality . . . It was Ortiz who coined the term ‘AfroCuban.’ The term
‘AfroDominican’ on the other hand, seems to embody a certain externality. Outside of the work of black nationalist
Blas Jiménez, the term does not have much traction in the Dominican Republic as it does among ‘dominicanos
ausentes’ living in the United States. (92)
40
La traducción es mía.
39
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africana quienes sobresalen en las Grandes Ligas. Pero a la vez, ha sido centro de lucha por la
igualdad en el campo de la segregación racial, hasta la contratación de Jackie Robinson en 1940.
Este último suceso, influye en los dominicanos de la diáspora, como veremos en el poema:
Firma esta bola, Jackie,
tiene la redondez del dolor de los siglos
esa vieja amalgama de la arcilla y el llanto
. . . .. . . . . . . . . . . . . . . .. . . .. . . . .. . . . .. . ..
Firma este bate, Jakie Roosevelt Robinson,
ponle las iniciales de tu tribu mandinga
dibújales una máscara del rito nigeriano
grábalo con la llama de fuego de los zulus [. . .] ( 67)
En estos versos, África sus luchas y dolor están presentes como pueblo guerrero. La firma de un
negro sobre la bola de béisbol resulta importante. Lo que para muchos sería un mero autógrafo,
algo que por lo general conlleva cierto grado de diversión, adquiere aquí un incalculable valor
simbólico. Su logro constituye un triunfo contra la discriminación que caracterizó la década de
1940. Sin duda, llegar a ser el primer afroamericano en jugar en las Grandes Ligas constituye una
ruptura, producto de la lucha por los derechos civiles del movimiento afroamericano. Este
rompimiento que permite participación e integración es una situación similar a la que muestra el
crítico Roberto González Echevarría, en La Gloria de Cuba: Historia del béisbol en la isla,
donde señala que uno de los documentos en que basó su investigación fue el Álbum Caramelos
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Felices: Baseball Professional 1946- 1947 entre los equipos Habana y Almendares. En ese
Álbum se identifica a cada pelotero y se detalla donde había jugado cada uno ese verano.
Además, el equipo del crítico, la Federación Cubana tenía jugadores en México, de Grandes
Ligas, del béisbol organizado, y también, cuantiosos jugadores de las ligas aficionadas (24-25).
Estos cambios donde se evidencia la participación a los diferentes equipos del interior rompe con
el monopolio de la capital, al igual que Jackie Robinson hace en las Grandes Ligas que también
ha permitido que jugadores de la República Dominicana lleguen a jugar profesionalmente como
Robinson.
Como Bienvenido Rojas 41 muestra en el artículo titulado “Los primeros 10 dominicanos
en jugar en las Grandes Ligas”, fueron diez en total entre 1956 y 1965 (Diario Libre, Jun. 30,
2009). Desde entonces, el cambio ha sido significativo y lo documenta Alan Klein, en
Dominican Baseball: New Pride, Old Prejudice donde señala: “The booming industry that
Dominican baseball has become is built on the production of baseball player” (5). La cantidad
de peloteros dominicanos en el béisbol profesional ha crecido considerablemente de manera que
la República Dominicana ha llegado a convertirse en el país que más jugadores aporta a las
Grandes Ligas. Nombres como Juan Marichal, Pedro Guerrero, Pedro Martínez, Sammy Sosa
(cuando aún jugaba, después de jubilarse parece que se ha sometido a proceso de blanqueado42),
Manny Ramírez y David Ortíz, son reconocidos negros dominicanos en las Grandes Ligas. Con
respecto a la afluencia de peloteros, reconoce Klein, que “the sense of ‘new pride’ Dominicans
feel refers to the American acknowledgement and Dominican exaltation associated with the

Ver el artículo publicado en Diario Libre, titulado, “Los primeros 10 jugadores dominicanos en Grandes Ligas”
en la siguiente página web: <https://www.diariolibre.com/deportes/los-primeros-10-dominicanos-en-jugar-en-lasgrandes-ligas-ckdl205531> 10/28/17.
42
Sammy Sosa usa crema blanqueadora. Leer el artículo, “Tratamientos que blanquean la piel”. Hoy Digital. Dic. 6,
2009. Web. <http://hoy.com.do/tratamientos-poderosos-que-blanquean-la-piel/ 1/15/18.
41
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remarkable number of players the tiny country supplies to Major League Baseball” (5). Cabe
destacar que tanto en Cuba como en la República Dominicana, entre otras tantas cosas, el béisbol
ha sido heredado de los Estados Unidos. En ambos países se acude a la memoria nacional porque
como dice González Echevarría: “el deporte tiene un momento épico en el imaginario nacional,
sobre todo en la memoria colectiva” (22). Debido a las invasiones norteamericanas a la
República Dominicana en dos ocasiones (1924 y 1965), el béisbol también era visto, en su
momento, especialmente cuando los equipos nacionales se enfrentaban a los Estados Unidos,
como una batalla que había que ganar. Eran momentos para aliviar el rencor.
Según Klein, “Americans held a naïve view of baseball as working for their benefit,
whether by promoting admiration of the U. S. way of life in foreign lands or ameliorating rancor
that might be directed at them” . . . (11). Klein se basa en un comunicado trasmitido por James
Sullivan, ministro en la República Dominicana, fechado el 1 de noviembre de 1913 y trasmitido
al Secretario de Estado en los Estados Unidos William Jennings Bryan, del cual muestra lo
siguiente:
The manifestation of resentment toward Americans, this is merely on the surface,
I believe, and will disappear if the American Government makes any attempt to
win the good will of Dominicans. . . . I deem it worthy of the Department’s notice
that the American national game of baseball is being played and supported with
great enthusiasm. The remarkable effect of this outlet for the animal spirits of the
young men in that they are leaving the plazas where they were in the habit of
congregating and talking revolution and are resorting to the ball fields. . . .
[Baseball] satisfies a craving in the nature of the people for exciting conflict and
is a real substitute for contest on the hillsides with the rifles. (11)
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Como reacción a estas declaraciones, Klein manifestó que el Ministro Sullivan, “however,
miscalculated the depth of Dominican resentment toward the United States. Had he remained at
his post another decade, he would have seen baseball fueling both anti-American sentiment and
Dominican nationalism”43 . . . (11). Aunque el resentimiento se mantenga, la voz poética del
poema en cuestión apela a la memoria colectiva para resaltar a Robinson, porque con su
inmersión se da un precedente en el béisbol, un deporte que había sido exclusivo para blancos.
Su logro representa un momento significativo para los otros negros y grupos minoritarios como
el dominicano, que enfrentan la falta de empleo, la insolvencia, la falta de oportunidades en los
lugares de trabajo. Robinson proviene de la misma raza que, considerando el paso del tiempo,
continúa sufriendo debido a la manera en que, contra su voluntad, se les sacó de sus casas y se
les apartó de su familia, sus pertenencias y amigos. Es decir, de aquellos que fueron arrancados
de su cultura y su religión para convertirlos en esclavos. Se nota que para lidiar con el presente,
la voz poética recurre al pasado. África está vigente. Cabe destacar que Jackie Robinson se
convirtió en símbolo que representa no solo a los afroamericanos, sino a todos los negros.
En la segunda estrofa, su firma en el bate, parte importante del complejo sistema
denominado juego de béisbol, se convierte en símbolo de lucha por la igualdad, como arma
fortificada por sus raíces guerreras africanas indicadas en los versos: “ponle las iniciales de tu
tribu mandinga / dibújales una máscara del rito nigeriano” (67); y como símbolo de su lucha el
último verso invoca, “grábalo con la llama de fuego de los zulus” (67), a manera de antorcha
olímpica, o símbolo concreto y permanente. Siendo negro, por su hazaña, Robinson es

En la reacción a la cita, Klein da un ejemplo de nacionalismo: “[. . .] During the occupation itself, Dominican
viewed competitions against U. S. teams as surrogated warfare. When Enrique (El Indio Bravo) Hernández, a
standout pitcher, defeated a team of U. S. sailors in 1914, the torrent of Dominican nationalist was overwhelmingDominican’s equivalent to the U. S. hokey team’s victory over the Soviet Union in 1980. The [U. S. Marine Corps]
teams will not win even one baseball challenge here as they are simply inferior to our players, one editorial gushed.
The physical fitness of our underfed boys is superior to that chubby-faced whites” (11-12).
43
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presentado como ejemplo a seguir y es necesario imitar sus experiencias y su valor para
enfrentar la discriminación que el nuevo negro tiene que afrontar; con escribir su nombre es
suficiente, todos son negros, todos son Jackie Robinson. Su nombre es el de todos los negros, sin
importar de dónde provienen.
Se puede concluir que pese a la tragedia que invoca la remembranza de África, el poema
crea un discurso (¿nuevo dentro la cultura dominicana?) de igualdad de raza. De ese modo la
literatura de la diáspora plasma esa sensación de estereotipo social minoritario, a veces de modo
inconsciente, pero en muchas ocasiones con marcada intencionalidad porque al final de todo, el
escritor se nutre de su cultura, de sus impresiones, de sus alegrías y derrotas para crear el texto.
La negritud latente en el escritor dominicano de la diáspora es parte de su discurso, es un arma
de combate social, es señal de identidad cultural.
De manera análoga, en “Ese viejo mandinga / That Old Mandinga”, incluido en el mismo
manuscrito de Sánchez Beras, “Los ojos del Irakere: elegía del que huye / The Eyes of the
Irakere: Elegy of the Fleeing”, la voz poética, al igual que el poema anterior, se nutre del dolor
que sigue vivo. En el personaje, el viejo Charles, se encarna el deseo por la liberación de la raza
negra indicado en el verso que dice “repicando en silencio su tambor” (65). En los siguientes
versos es obvio que la voz poética muestra admiración por África, en particular por su naturaleza
guerrera:
Ese viejo mandinga habla pausadamente
y que cuenta a sus nietos su pasado guerrero,
[. . . ]
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Ese viejo mandinga que se sienta en el puerto. . .
........ ............................
Ha dejado que el tiempo sobre su amor abierto
en diluvio de cuitas ponga sus viejas flechas. . .
[. . .]
Ese negro que a veces se pinta para el nieto
que se cuelga unas plumas como viejo amuleto
y que solo la armónica sabe de su dolor. . .
. . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .. .
Repicando en silencio su tambor. (65)
También en este poema la negritud (África) está presente a través de elementos que se pueden
reconocer con facilidad, como muestran los siguientes versos extraídos de las estrofas más arriba
mencionadas, “Ese viejo mandinga que habla pausadamente / y que cuenta su pasado guerrero”
(65). De igual manera, los versos, “en diluvio de cuitas ponga sus viejas flechas” (65). Además,
respectivamente, en los versos, “solo la armónica sabe de su dolor / repicando en silencio su
lejano tambor” (65). Además, debe resaltarse el siguiente verso, “en diluvio de cuitas ponga sus
viejas flechas” (65), porque parece que el viejo Charles pasa por un proceso de
transculturalización. Veamos cómo Albert Batista, explica este concepto basándose en Fernando
Ortíz:
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La transculturalización consiste en la pérdida y sustitución de elementos de la
cultura originaria, con fines de explotación y como optimización de trabajo. Sin
embargo, entendemos que la transculturalización se puede dar de otro tipo de
convivencia, como se explica en la realidad histórico-cultural de América. La
dinámica de interactuar produce la desculturalización y la aculturación, debido
fundamentalmente a las condiciones materiales de existencia que obliga a
modificar el ser y, de esa manera, el hacer cultural. (83)
El viejo Charles, aunque haya puesto sus armas y se encuentre alejado de su vida de guerrero, va
cargado de mucho dolor implícito en “las cuitas” que el tiempo ha dejado. Soporta el dolor de
toda una vida, del que solo el poeta y la “armónica” saben. En ese escenario, el orgullo por su
negritud trasluce con fuerza en estos versos, la cotidianidad del negro merece ser exaltada,
mostrada como ejemplo de tenacidad por el escritor con marcada intencionalidad.
Por la misma vertiente, en el poema “Generación de Post X / Post Generation-X”, de
Marianela Medrano, se hace referencia a Harlem, barrio neoyorkino con fama por ser eje y
representación de la negritud. La voz poética se encuentra a sí misma a través de su africanidad.
Es en Harlem, con el nacimiento de su hijo que la mujer negra adquiere voz y descubre ser ella.
Aunque en el poema se pueden analizar varios aspectos, empezaremos a explorar cómo es la
mujer que aparece en el mismo.
Para Luisa García-Conde, en “Poesía, mujer e identidad afro: La presencia y el yo poético
de Tambores en la noche”: “cómo los poetas negristas pintan a la mujer mulata se ha debatido
mucho. Mayormente se condena la representación en la poesía negrista cubana porque es la que
más se ha estudiado” (93). Además, expresa la autora que los investigadores Richard L. Jackson,
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Ann Venture Young, Josaphat Bekunure Kubayanda y G. R. Coulthard critican la imagen sexual
y animalizada representada por autores de los años 20 y 40. Agrega también que otros
encuentran estéticos los movimientos y el cuerpo protuberante. Del mismo modo, subraya que de
acuerdo a Wade Peter, “la sensualidad, el erotismo y el ritmo son inmanentes al discurso de la
raza aunque sean socialmente construidos” (93-94). Por dichas razones se indaga la
representación de la mujer negra. Pero, si se acostumbra a representarla con el cuerpo sensual
que emana de la condición de su proporcionada cadera, como se verá más adelante, esta
costumbre se rompe en el poema:
Mi hijo nació en Harlem nació en Harlem
He comenzado a recoger mi talle
en la estación del tren
donde un ojo pregunta por mi trasero
A más de la envidia del pene
súmese la envidia de nalgas. (15)
El poema muestra que las mujeres se sienten acosadas tanto por el hombre como por las otras
mujeres que envidian su talla, también mujeres que recurren a cirugías plásticas y toda suerte de
artificios estéticos para equiparar su cuerpo al de las negras. Lugo, pasa a comparar las mujeres
negras de Nueva York con las caribeñas:
Omóplato desigual en el misterioso Caribe
Verano de nalgas hambrientas
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remojadas en Coca-Cola y goma de mascar
Navidades de postalitas
donde no falta nada para el escenario
prefigurado en las películas
¿O falta todo?
¿Quién soporta la condena?
En los subsguientes versos contrapone la situación ecónomica en que viven, tanto en el Caribe
como en los Estados Unidos:
Como el abuelo
anudo monedas al pañuelo
desde ellas estoy sonriendo en un cerro del Cibao
Allá donde el hambre de mi padre regresa
y la aguja clava el grito de alerta ante el intruso
Mi hijo nació en Harlem Nació. (16)
[. . .]
Mi hijo nació en Harlem, Nació en Harlem
¿Quién paga el alquiler de esta nueva cara? (16)
[. . .]
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En los siguientes versos nótese la preponderancia que otorga el poema al lugar de nacimiento,
claro estereotipo de negritud, a partir del cual gravitará cada hecho por intranscendente que
parezca:
Mi hijo nació en Harlem
y es como partir sin brújula
¿Dónde pongo lo hallado dónde Silvio?
¿En una barriga verde negra blanca chocolate?
En una nariz que ni chata ni espinada
Mi hijo nació en Harlem Nació en Harlem
Desde los jardines se alzan surrealistas los geranios. . . (16)
El nacimiento de su hijo en Harlem, crea en ella un despertar que la lleva a reflexionar sobre su
nueva situación, aunque el poema habla de su hijo nacido en el periodo de la Generación de Post
X,44 se estudiará la mujer, que además de ser la mulata sensual, es una mujer preocupada por ser
negra porque como muestran los siguientes versos ha cambiado porque dice: “¿Quién paga el
alquiler de esta nueva cara?” (16). Es decir que descubre que es negra y lo confirma cuando dice:
“¿Dónde pongo lo hallado dónde Silvio?” (16). Da por entendido que sus preocupaciones
continúan, por lo tanto se puede inducir que se pregunta “¿qué es peor? ser negra en Nueva York
o ser negra en la República Dominicana. Si no es fácil ser negra en Harlem, un mundo perfecto
44

No existe una Generación de Post X. Es invento de Marianela Medrano. Según la autora, quien me explicó por
correspondencia, “el título ‘Generación de Post X’ es pura invención mía. Discutiendo con una amiga poeta. . ., por
allá por la década de los 90 cuando escribí el poema, le decía que como todavía se estaba discutiendo el nombre de
la generación que seguiría a la X, yo había decidido llamar a la generación de mi hijo la Generación de Post X. Así
surgió el título del poema”, (correo electrónico, 1/28/18).
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de película, como indican los siguientes versos, “Navidades de postalitas / donde no falta nada
para el escenario / prefigurado en las películas” (16). Pero, ser negra, en su tierra, acaso, ¿no es
peor? Como muestran los versos, ¿O falta todo? y “¿Quién soporta la condena?” (16). Es
evidente el paralelismo que establece entre las negras del Caribe, como muestra el verso,
“Omóplato desigual en el misterioso Caribe” (16), pero que no saben quiénes son, y las de aquí
(en Nueva York) están metidas en un mundo trivial donde no falta nada para el escenario. Ser
dominicana en Harlem obliga a repensar el tema racial, el sentido de pertenencia los separa del
nativo, pese a ello, el niño dominicano nacido en Harlem seguirá afrontando un cúmulo de
vicisitudes que no le otorga privilegio solo por pertenecer a la raza negra. Sin embargo, aunque
las mujeres de la República Dominicana piensen que las de aquí están bien porque se representan
así en las películas, son denigradas: “en la estación del tren / donde un ojo pregunta por mi
trasero / A más de la envidia del pene” (15), mientras que a las de allá, como indica el poema
“les falta todo”. Estos últimos versos muestran una voz poética preocupada, la razón se muestra
en los siguientes versos, “como el abuelo / anudo monedas al pañuelo” (16); es decir, que aunque
ella en Harlem puede ahorrar de igual manera como hacía el abuelo, le preocupa que las de allá
no tengan la misma oportunidad.
El dominicano acostumbra a mirar el Harlem del cine y no adoptar una posición crítica
sobre quién es él. Más bien rehúye y no asume una posición crítica de sí mismo, siendo esto
evidente, aunque no es el caso en el poema. Volvamos a la mujer en los versos, “África también
es un fantasma de mujer / con las patas abiertas” (15). Esta metáfora pone en el mismo lugar a
África y al cuerpo de la mujer silenciada, discriminada, objeto sexual que también puede
intuirse, será violada. Aquí, también, encontramos rasgos de racismo. Según Mayra SantosFebres en Sobre piel y papel, “el racismo trabaja de muchas maneras. Una de esas maneras más
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efectiva es el silencio. No nombrar el racismo ni la negritud es borrarla del planeta” (73). En el
texto, la voz poética parte de una experiencia personal, que al parecer, las mujeres en ambos
lugares comparten, porque como dice Santos-Febres: “no hablar de raza perpetúa el racismo y la
marginación pública. Pero hablar de manera ‘exclusiva y preponderante’ del tema puede
contribuir a localizar a los negros públicos a un lugar identificable, clasificable, previamente
neutralizado” (74). Evidentemente, este apartado explora cómo se representa a la mujer negra y
cómo se percibe su cuerpo.
Katsí Yarí Rodríguez Velázquez, según expone en el ensayo: “Entre la negación y la
explotación: políticas de sexualidad sobre cuerpos de las mujeres negras”, la autora estaba
perdida, caminado por una calle de Buenos Aires y se encontró en medio de dos hombres, uno
blanco bien vestido y el otro un motorista que sin casco protector mostró un “dread lock”. La
escritora confiesa que sintió paz al ver su cabello; su sensación fue “como si ese ‘dread lock’
tendiera un puente, entre nosotros, por lo menos eso sentí” (154). El motorista, acercándose a
ella dijo: “Vos sabes [sic] que sos el sueño de mi vida”. En ese momento el hombre blanco, se
aproxima al motorista diciendo “es el sueño de todos”. Ellos rieron, se dieron la mano y
siguieron su camino (154). Rodríguez Velázquez continúa diciendo: “y recuerdo el dolor, la
frustración y la impotencia porque ése es mi cisma. La sensación de estar perdida en una mirada
de que no se escapa. Una mirada que narra la historicidad de mi cuerpo, que activa tantas
expectativas y referencias que no me pertenecen” (154). Agrega que el comentario que cada
hombre emitió produce en ella distanciamiento cuando ya sentía simpatía; se quiebra cuando se
percata de la manera que la mirada masculina percibe su cuerpo.
Así mismo, la autora señala que “el sentimiento de frustración que la embarga es como el
infortunio narrado por Frantz Fanon, en Piel negra, máscaras blancas. En su narración, la niña
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frente a la mirada de un negro que al verle, asustada, le expresa a la madre, “mira, un negro,
tengo miedo” (154). Conjura la autora que, “no es otra cosa que la mirada que instaura la
distancia ubicándola en el cuerpo” (154) y agrega que “sin embargo, en los cuerpos de las
mujeres negras esa frustración se revela desde otro sentido, porque a diferencia de la distancia
que dispone el ‘Tengo miedo’, con el que carga su cuerpo; el cuerpo de una mujer negra carga
accesibilidad y la explotación sexual atribuida y fijada a su cuerpo” (154). Aunque parezca que
la autora favorece a las mujeres negras, aclara que no es su intención sino quiere que se entienda
que el sexismo no es exclusivo de las mujeres negras. Sin embargo, se debe reconocer lo
particular que se inscribe en el sexismo que sufren las mujeres negras lo cual es intrínseco a
prácticas racistas. Aclara la autora, basándose en lo planteado por Sueli Carnerio en el ensayo
“Ennegrecer el feminismo: la situación de la mujer negra en América Latina desde una
perspectiva de género”45, que “el racismo que denota la mirada en el cuerpo de la mujer negra . .
. debe encontrar su génesis en la institución de la esclavitud africana y en el colonialismo como
maniobra estratégica ligada al expansionismo capitalista europeo desarrollado a principios del
siglo XV para asegurar su poder económico a costa de la explotación de los países conquistados”
(155). Aunque el poema de Medrano resalta el nacimiento de su hijo en Harlem, con el parto se
produce un despertar respecto a la crianza del mismo; es un mundo nuevo el que se le revela.
La tarea de ser madre nunca será suficiente, tener un hijo en Harlem es lo más difícil. Su
hijo será un negro más. Sin embargo, frente a la mujer, que acostumbra a quedar fuera, a no
verbalizar, que acepta ser reducida a un cuerpo que transmite sensualidad, la voz que alza en el

Rodríguez Velázquez cita el ensayo, “Ennegrecer el feminismo: la situación de la mujer negra en América Latina
desde una perspectiva de género”, de Sueli Caneiro. Este dice: “Las mujeres negras tuvieron una experiencia
histórica diferenciada que el discurso clásico sobre la opresión de la mujer no ha recogido. Así como tampoco ha
dado cuenta de la diferencia cualitativa que el efecto de la opresión sufrida tuvo y todavía tiene en la identidad
femenina de las mujeres negras” (154).
45
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poema es la de una mujer negra que habla, que se expresa, que se niega a ser reducida a su
cuerpo. Es la voz de una mujer que denuncia la discriminación y el racismo, problemas que la
cultura normativa dominicana no suele tener en cuenta. Sobre todo una mujer que simboliza a
todas las mujeres hispanas, que desde Harlem y todo lo que representa como centro de cultura
afroamericana busca convertir su voz en la de todas las hispanas negras. Los escritores de la
diáspora encarnan de este modo un marcado signo de identidad que los hermana a través del
discurso.
Por otra parte, encontramos constantes alusiones a la herencia africana en el poema “Soy
el Caribe” de Sussy Santana, publicado en Pelo bueno y otros poemas. En el poema, África es
dolor y orgullo. Es un sentimiento que se lleva en la sangre, es el Caribe negro que se manifiesta
con la articulación armoniosa cuando escucha el llamado del tambor. Como se verá en el poema,
la ubicación del sujeto y la representación del Caribe en la diáspora se pueden explicar con los
planteamientos relacionados al cine de Stuart Hall, quien en el ensayo “Identidad cultural y
diáspora”, dice: “estos nuevos sujetos postcoloniales, se enfocan en la representación visual de
los afrocaribeños y asiáticos de las diásporas Occidentales, su centro es el negro y su referencia
es el asunto cultural avalado por las posiciones de enunciación” (349). Prestemos atención al
poema:
Soy el Caribe,
el Caribe vive en mí.
Porque me hierve la sangre
cuando el tambor arde
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y en el vaivén de mis caderas
renace la luna llena
Soy el Caribe
el Caribe vive en mí. (17)
Como se puede apreciar, la voz poética habla de su identidad y se posiciona en el Caribe. Según
Hall: “las identidades culturales vienen de algún lugar, tienen historias. . . . Lejos de estar
basadas en la mera ‘recuperación’ del pasado que aguarda a ser encontrado, y que cuando se
encuentre asegurará nuestro sentido de nosotros mismos en la eternidad, las identidades, son los
nombres que les damos a las diferentes formas en las que estamos posicionados y dentro de las
que nosotros mismos nos posicionamos, a través de la narrativa del pasado” (351). Justamente es
lo que se ve en los versos más arriba; ella se posiciona en el Caribe, ella es el Caribe mismo,
aunque a la vez refleja su herencia africana, a los braceros en los cañaverales. Lleva el recuerdo
de sus ancestros. El Caribe que vive en su memoria, no es el de vacaciones. Es un sentimiento
que se lleva a la diáspora. La voz poética muestra el Caribe del negro cuando se reúne en una
fogata a tocar el tambor y a recordar las penurias del día, tal como se refuerza a manera de
estribillo en los versos: “Yo soy el sol / soy el tambor, / la caña de azúcar / y el dolor “(17-18).
Ese Caribe vive en ella. Celebra su herencia africana.
Otro poema donde la negritud está presente es “Pelo bueno”, de Santana incluido en el
poemario que lleva el mismo título del poema. Como en la cultura dominicana la norma es
esconder, negar o borrar el pasado africano, el poema es una suerte de denuncia. A la vez que
expone uno de los procesos a que se someten las mujeres para cumplir con la norma, va
mostrando lo doloroso que resulta eliminar la natura. El espacio es el salón de belleza y el
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estribillo “Make it straight”, es el indicador de las normas. Se trata de transformar el pelo a como
lo llevan las mujeres blancas.
Marisel Moreno ha estudiado el poema en el ensayo ‘“Burlando la raza’: la poesía de
escritoras afrodominicanas en la diáspora”, con cuyos hallazgos, basados en el estudio de Ginetta
E. B. Candelario en Black Behind the Ears: Dominican Racial Identity from Museums to Beauty
Shops, explica que:
El hecho de que el poema ‘Pelo bueno’ abra y sirva como título del libro enfatiza
la importancia que el asunto de la raza va a tener a lo largo de la colección, ya que
el pelo es tal vez el principal marcador racial en el contexto cultural dominicano
(Candelario 223). El ‘pelo bueno’, una referencia al pelo lacio que se asocia a lo
blanco, contrasta con el llamado ‘pelo malo’, rizado o crespo que se asocia al
negro/africano. En su estudio Black Behind the Ears: Dominican Racial Identity
from Museums to Beauty Shops, la socióloga Ginetta Candelario examina el papel
del pelo en la construcción de la dominicanidad, y basándose en su investigación
de campo en salones de belleza en comunidades de la diáspora, afirma: ‘Not
surprisingly [. . .] there is a stated preference for pelo bueno and an awareness that
having (or making) good hair endows one with certain privileges’ (237). Es decir,
hasta el punto en que el ‘pelo bueno’ produce un efecto de blanqueamiento en la
cultura dominicana — y las demás culturas afrohispanas del Caribe — el mismo
también aumenta el capital social de la persona. El empeño por conseguir ‘domar’
el pelo, convirtiéndolo en ‘bueno’, por lo tanto va a constituir un rechazo —
consciente o subconsciente — de la herencia africana. (186)
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Estos planteamientos son acertados, aunque, debe recalcarse que es en la diáspora donde surge la
reflexión sobre la raza. En la diáspora el sujeto del poema reflexiona sobre un momento personal
de las mujeres negras en el salón de belleza y pone de manifiesto que en la cultura prevalece un
rechazo a ser negro, razón por la cual quiere eliminar el origen africano y transformar el pelo
para parecerse a las muñecas o a las mujeres blancas. Sin embargo, esto tiene un precio que
como veremos en el poema, el proceso será un martirio:
Se saca el negro del cuero cabelludo
Make it straight
como los pensamientos bajo fusta
Make it straight
como las nalgas blancas
Make it straight
como la caña de azúcar
Make it straight
como los hombres por buen camino
Make it straight [. . .] (10)
Como indica el primer verso, “Se saca el negro del cuero cabelludo” (10), la norma es rechazar
la negritud, por esta razón, la voz poética expresa deseo de sacar el negro de sí, rehúsa aceptar su
negritud, a través del proceso esbozado en el estribillo “Make it straight”. Pero como este es un
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sujeto diaspórico, también reniega al origen indígena que le han querido inculcar como indican
el versos “indio claro / Make it straight / indio oscuro / Make it straight” (11). En su reflexión, el
sujeto diaspórico, muestra el proceso químico a que debe someterse la mujer negra en el salón de
belleza. Tal como observa Sandra García, en “At Santo Domingo Hair Salon, Rethinking an
Ideal Look”, al cual me referiré varias veces al analizar el poema, como negra, la mujer que
habla en el texto debe seguir las reglas que la sociedad espera.
En su artículo, García entrevista a la señora Eileen Fuentes, quien viajó a la República
Dominicana con sus tres hijas y hace una cita para las jóvenes en un salón de belleza muy
particular. La señora Fuentes, en sus respuestas a García, presenta su experiencia basada en las
costumbres que le ha inculcado la sociedad, dice, “We have been programmed to not embrace
our very obvious African heritage . . .” (The New York Times, Dec. 30, 2015). Pero, volvamos
al estudio de Moreno sobre el poema:
En su poema ‘Pelo bueno’, Santana se vale de la ironía para criticar la obsesión
con el pelo y se burla de la futilidad del proceso de alisar el cabello. La repetición
del estribillo ‘Make it straight’ en los versos pares a lo largo de todo el poema
reflejan la obsesión con ‘controlar’ el pelo. La frase se convierte en un mantra, un
‘rezo contra el rizo’, si se quiere, que captura el deseo de blanqueamiento
comúnmente observado en sociedades postcoloniales. El uso del inglés, limitado a
esta frase particular, tiene el efecto de evocar la experiencia transnacional, lo que
a su vez sugiere la persistencia del deseo del blanqueamiento en la construcción
de la dominicanidad en la diáspora, una idea que Candelario también afirma en su
estudio. (19)
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La cita muestra que la norma consiste en las ansias por blanquear u ocultar la negritud
transformando el pelo en lacio, lo que se corresponde con lo expuesto por Ifeoma Kiddoe
Nwankwo, en el ensayo “Bilingualism, Blackness, and Belonging: The Racial and Generational
Politics of Linguistic Transnationalism in Panama”, el cual explica que “Transnational codeswitching, then, serves as a means of naming and countering the discrimination that has for so
long been fundamental to Latin ‘American nation-states’ treatment of Afro-descendent
communities” (171). Justamente es lo que hace Sussy Santana en su poema “Pelo bueno”. Otro
aspecto del estudio de Moreno en que quisiera detenerme y profundizar un poco más es en torno
al violento proceso que la mujer se expone en el salón de belleza cuando dice: “Las referencias
‘al negro’, ‘fusta’, ‘Caña de azúcar’, ‘hebras huidizas’ y ‘sufrimientos’ conjuntamente aluden a
la violencia del sistema esclavista e insinúan un paralelo entre los tipos de violencias ejercidas―
claro que a diferentes grados ― para suprimir el elemento africano, significado por el cabello y
el esclavo . . .” (187). Sin embargo, aunque se esté de acuerdo debe resaltarse que cuando se
refiere a la violencia, se debe ampliar, especialmente al grado que representa el proceso de borrar
el negro del pelo en el salón de belleza. Este acto busca crear empatía con la raza que se
considera privilegiada, o así presentada por medios de comunicación masivos como el cine, la
televisión, internet, sin percatarse de que en cierta medida, se renuncia a una parte de sí misma
que la distingue como sujeto social. La mujer del pelo desrizado se avergüenza de su pelo crespo,
actitud con la cual reniega del orgullo por su negritud presentado por numerosos intelectuales de
la diáspora y que busca resaltar la voz en el poema.
Como se puede notar en el poema, todas las palabras están ligadas al negro. Debe
resaltarse el verso, “como los pensamientos bajo la fusta” (10). Este verso indica que ser negro es
doloroso. Desrizarse el pelo es un procedimiento que se lleva a cabo a “fueste”. El desrizado, es
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un proceso químico muy común y dura varias horas. Como algunos procesos químicos trabajan y
otros no, lo que permite establecer un paralelismo para señalar que tanto a Michael Jackson
como a Sammy Sosa, les funcionaron los tratamientos de blanqueamiento a que se sometieron, al
sujeto en el poema no le trabajan, ya que, por el efecto de un proceso natural, que es la lluvia, el
pelo se resiste. Es decir, vuelve a su estado natural como muestran los últimos versos del poema:
“¡Está lloviendo! / el pelo se sublevó” (11). En estos versos finales queda indicado que no hay
forma de renunciar a sus raíces, no importa el proceso al que se someta el individuo, la raíz, el
negro que se lleva “tras la oreja”, siempre sale a relucir.
Por último, en este poema, también llama la atención cómo el pelo define a las personas.
Siendo esto un rasgo de una mujer vanidosa, que no se acepta como es, reniega de ser negra. El
poema aunque escrito en la diáspora, presenta una situación común en la cultura dominicana y lo
que en la diáspora es motivo de reflexión y hasta de denuncia. En algunos casos se logra cambiar
de parecer, es decir, la persona se educa, como es el caso que presenta García en el artículo que
mencionamos un par de párrafos más arriba. En el mismo, la señora Fuentes, continua diciendo,
“[. . .] and I wanted to break that vicious cycle” (n. pag.), dijo la señora Fuentes. “We are black,
our hair is kinky, and we are very proud of it”. Pero su planteamiento va más allá; después de
vivir fuera del país piensa diferente, sobre lo que para ella había sido una experiencia dolorosa en
el salón de belleza.
Informa García, que la señora Fuentes, refiriéndose a sus hijas que la acompañaban en su
viaje a la República Dominicana, dijo: “I didn’t want that for them . . . It was important for me
that my daughters go to a place in the Dominican Republic where the natural pattern of their very
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curly hair would be embraced”46 (n. pag.). Pero, no obstante la actitud de la señora Fuente
aceptarse tal cual uno es, y la denuncia que arrojan los estudios de Candelario y Moreno que ya
mostramos, se pensaría que esa costumbre fue sepultada por los nuevos aires de la modernidad y
la globalización que ofrecen apertura, no solo al mercado, sino que hasta cierto modo se
promueve la aceptación. Pero no, esas prácticas siguen vigentes. Aunque se intenta educar a la
gente, como hace Carolina Contreras, quien después de graduarse de la universidad en los
Estados Unidos regresó a su patria y en el 2014 fundó una comunidad digital Missrizos.com47,
que se encarga de educar sobre cómo cuidar el pelo afro con productos naturales. En su página
web, aparece un video donde Contreras dice que fundó la organización después de haberse
sometido al desrizado por más de quince años. Además, agrega que otra de las razones por las
cuales se fundó la organización fue para luchar contra la discriminación que muchos hombres y
mujeres sufren. Añade que luego abrió un salón de belleza dedicado al cuidado del cabello afro o
rizado y sobre este salón es el artículo escrito por García que mencioné más arriba. En el mismo
se resalta, que “many still believe that the straighter the hair the better and that wearing your hair
curly or in an Afro is unkempt” (n. pag.). Efectivamente, esto lo confirma un caso reciente en los
medios de comunicación48 que muestra a Nicky González quien se graduó con buenas notas y
solicitó una beca para estudiar una maestría en el País Vasco, España. Por consiguiente, la
estudiante visitó el recinto para indagar. La respuesta de la Ministra de Educación Superior de
Ciencias y Tecnología Ligia Amado Melo, según confiesa la joven en el artículo, fue: “YO NO
LE DOY BECAS A PERSONAS QUE TENGAN EL PELO COMO TU, SOY ANTICUADA
Esta cita viene del artículo que mencioné más arriba escrito por Sandra García, “At santo Domingo Hair Salon,
Rethinking an Ideal Look” publicado en The New York Times, disponible en la web. <
https://www.nytimes.com/2016/01/03/travel/santo-domingo-dominican-hair-salon.html>
47
La información aparece en inglés, la traducción es mía. El video de donde la extraje se encuentra en
Missrizos.com puede acceder en la web. < https://www.youtube.com/user/lamissrizos>
48
El artículo se puede leer en la web. < http://eldia.com.do/politologa-denuncia-ministra-de-educacion-le-negobeca-por-tener-pelo-afro/> 11/4/17.
46
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PERO NO. . . NO INSISTA NO LE DOY BECA [sic] A PERSONAS QUE TENGAN EL
PELO COMO TU”49 (El Día, Jul. 26, 2016). Como se puede apreciar, el racismo sigue
institucionalizado en la República Dominicana.
Por otro lado, en el poema “Quntaquinté”, de Dagoberto López-Coño, incluido en La
palabra como cuerpo del delito, la negritud queda de manifiesto desde el título mismo. Se trata
de alguien conocido, cuyo nombre trascribe en español indicando con esto el apropiamiento de
una historia en que la voz poética encuentra igual el trato dado a los negros por el mundo. Se
refiere al personaje principal (Kunta Kinte) de la novela Raíces (Roots), 1976, de Alex Haley. Un
año después fue adaptada como serie de televisión de gran éxito. Según Erica L. Ball y Kellie
Carter Jackson, en la introducción a Reconsidering Roots: Race, Politics and Memory, “Based on
Haley’s book, Roots, The Saga of an American Family, the television miniseries chronicled the
life of Kunta Kinte of the Mandinga people and followed his descendants over generations from
slavery to freedom in the aftermath of the Civil War” (1). La transmisión mundial de la misma
motivó el interés por África y la esclavitud. De acuerdo a las críticas Ball y Carter Jackson, en el
mismo artículo documentan que en los Estados Unidos, “Audiences were subsequently horrified
when fifteen-years-old Kunta Kinte was kidnapped during a hunting expedition, forcibly
marched to the coast, chained and shipped across the Atlantic in the dark hold of slave ship,
auctioned off in Annapolis, Maryland, and finally forced to reckon with his new condition as a
chattel slave on plantation in Virginia” (1). Como se puede ver, lo expuesto aquí coincide con la
manera en que la voz poética (indicado más arriba) encuentra similar el trato a los esclavos en
cualquier parte de América, y aunque el poeta vive en los Estados Unidos desde 1973, fue uno de

49

Subrayado en el original. Además, los que frecuentan las redes sociales saben que escribir en mayúscula no es
bien visto porque indica que la persona está gritando.
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los espectadores impactado con la narración y la persistente lucha por ser libre de Kunta Kinte.
Huir, el mismo cimarrón lo confiesa en Cimarrón: Historia de un esclavo, de Miguel Barnet: “A
mí nunca se me ha olvidado la primera vez que intenté huirme . . . yo siempre estaba pensando
en eso, me rodeaba la cabeza y no me dejaba tranquilo . . .” (49). El mundo del personaje, con el
cual el poeta se identifica, es tan familiar que lo califica como, “negro manso” (117). El
personaje de la historia pasa gran parte de su vida escapando y siendo recapturado hasta que para
evitarlo, lo amansan cortándole un pie.
Pero, como se puede apreciar en el poema, su nueva situación no logra hacerlo cambiar;
es “cimarrón que duerme con los ajos abiertos / flecha africana / río revuelto meciéndose en la
noche” (117). En estos versos queda evidenciado que también la lucha por la sobrevivencia es
parte integra a la condición del negro rebelde. López-Coño, rinde un tributo al personaje que
siempre luchó por su libertad. Si el héroe luchaba de manera individual como cimarrón en su
época, en el tiempo del poema, da un salto hacia la historia, propone que el terna, el estilo de
vida del cimarrón se extiende a todo el continente americano, “Quntaquinté / hombro con
hombro con América en zozobra / llámame esta noche” (117). Es decir, todos los negros juntos
luchando por las mismas causas:
con güiros y tambores
desenfrenando lunas y palomas
con gaitas y trompetas
removiendo la arcilla más profunda
con guitarras colgando de vírgenes colinas
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llámame esta noche
Quntaquinté
por Martí
por Bolívar
por Patricio Lumumba
por la lucha de Lemba
por Luperón y Dessalines
por los negros del Chota en Ecuador
por las alas del cóndor en la tierra del fuego
por la sombra inquietante del lago Titicaca
por la herida que sangra en todos nuestros pechos
llámame esta noche
Quntaquinté
que hay un niño que espera
con ansias de tormenta… (118)
Estos versos sugieren, que el negro al igual que el cimarrón, debe utilizar todos los recursos de la
cultura africana, ya sean religiosos, instrumentos de guerra o musicales. Es decir todo con que
cuente la raza negra. Por la importancia que guarda el cimarrón en cuanto a la búsqueda de
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libertad y la necesidad de sobrevivir, se hace necesario mostrar una de sus características,
esbozada por Ana Ozuna su tesis doctoral “Reclaiming Blackness Through the Literary Figure of
the Maroon in Dominican Literature”, donde explica que “Maroonage constituted the first
struggle for self-determination but more so prompt colonial authorities to foster an alternate
dialectical relationship with the other. No longer a tool of labor, the escape slave became an
unpredictable menace to colonial society” (11). Es decir, que a la vez que el cimarrón lucha por
sí mismo, es un rebelde.
Pero volvamos al poema donde muestra la voz poética que del mismo modo, debe lidiar
con el dolor que le han causado al negro en la travesía, la lucha hay que mantenerla. La voz
poética sugiere, que todos los negros luchen juntos. Es evidente, que no solo menciona a Simón
Bolívar quien independizó cinco países suramericanos y quien además, propulsó el
panamericanismo, sino que, al igual que el libertador, propone unidad de pensamiento de la
misma manera que promovían los líderes José Martí, quien murió por la independencia de Cuba;
Patricio (Patrice) Lumumba, quien lideró la independencia en el Congo; y Sebastían Lemba,
cimarrón que se rebeló contra la esclavitud en la Hispaniola. Después, en el poema se hace un
pedido al cimarrón, experto en luchas. Se invoca al héroe a luchar en el momento esperado. Es
por esta razón que como si fuera un rito, en el siguiente verso, la voz poética invoca a ser
convocado, “llámame esta noche” (118). Muestra el poema que la preocupación es el negro, más
allá del continente americano. El poema propone sentimientos parecidos al panamericanismo50,
el sentido de unidad continental americana promovido por Simón Bolívar, y el ideal de unidad

Explica Wilson Anaya: “La idea del panamericanismo surgió en Simón Bolívar desde sus primeros años en la
campaña independentista de América. Sin embargo, no fue hasta finales de los años de la lucha por la Independencia
americana que el Libertador intentó crear una confederación de naciones americanas. Uno de los propósitos era
consolidar los gobiernos de las naciones de habla hispana recién liberadas. Asimismo, intentar fortalecer el
comercio entre las nuevas repúblicas y crear conexiones jurídicas, militares, culturales políticas y religiosas entre
ellas. El objetivo primordial del Liberador era crear una gran alianza continental” (134).
50
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hispanoamericana suscitado por José Martí y que resalta Wilson Anaya en su tesis doctoral,
titulada, “Origen e influencia de la figura de Simón Bolívar en los modernistas
hispanoamericanos”:
Simón Bolívar propuso continuamente a través de sus decretos, proclamas y
discursos, la unidad del continente americano. José Martí, al igual que el héroe
venezolano, también luchó a lo largo de su carrera independentista por la unidad
de Hispanoamérica. Martí tuvo la oportunidad de viajar y de vivir en varios países
de América. Allí presenció directamente la realidad económica, política, social y
cultural de varias naciones del continente. En su ensayo ‘Nuestra América’, el
escritor cubano manifiesta su preocupación por la unión de la siguiente manera:
‘Los pueblos que no se conocen han de darse prisa para conocerse, como quienes
van a pelear juntos. Los que se enseñan los puños, como hermanos celosos, que
quieren los dos la misma tierra, o el de casa chica, que le tiene envidia al de casa
mejor, han de encajar, de modo que sean una, las dos manos. . . . (125)
Como se puede notar, los ideales de unidad que sugiere el poeta, también son los propuestos por
el panafricanismo (Pan Africanism), que según P. Olosanwanche Esedebe, basado en Ronald W.
Walter, dice que, “is a political and cultural phenomenon which regards Africa, Africans and
African descendant abroad as unit. It seeks to regenerate and unify Africa and promote a feeling
of oneness among the people of African world” (48). Ambos elementos de unidad de la raza se
resaltan en el poema. Aunque, como subraya Anaya, Bolívar, “el prócer venezolano, en un
principio, no quería a los Estados Unidos, ni a Brasil ni a Haití. Él quería que las naciones
hispano parlantes de América fuesen las únicas que conformaran esta ideología. Bolívar deseaba
que América estuviese unida por un mismo idioma” (137). Sin embargo, en los últimos cuatro
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versos del poema, “llámame esta noche / Quntaquinté / que hay un niño en espera / con ansias de
tormenta” (118). El sujeto, es decir el negro, que es como un niño curioso, espera por el llamado
a seguir luchando por la reivindicación del negro.
El segundo núcleo que se analizará es la tradición oral con la negritud como telón de
fondo, a través de la cual se acostumbra a transmitir las costumbres a las generaciones futuras. Se
sabe que la información que nos ha llegado sobre las culturas antiguas han sido transmitida por
métodos anteriores a la escritura; como por ejemplo, los jeroglíficos, los dibujos en cuevas,
mapas, calendarios, y sobre todo la interacción con otros que permite el intercambio oral de la
vida, historia y cultura de estos.
Según, Daiana Nascimento dos Santos, “la tradición oral se enmarca como el
conocimiento total, que configura al hombre en su totalidad y lo define como un depositario de
conocimiento que interactúa constantemente con el todo. Se trata de revestir este discurso oral
como elemento mágico y divino, cuya validez hace hincapié en los discursos tradicionales de
pueblos ágrafos” (147). De esta manera, analizaremos cómo esa tradición es asumida por los
abuelos para mantener viva en los nietos sus raíces africanas. Estudiaremos la manera que esta
práctica se refleja en los poemas: “Ese viejo mandinga / That Old Mandinga”, de César Sánchez
Beras, del poemario inédito “Los ojos del Irakere: elegía del que huye / The Eyes of the Irakere:
Elegy of the Fleeing” y “El ensalmo”, de Sussy Santana, publicado en el poemario Pelo bueno.
Antes de entrar al análisis de los poemas, tomemos en consideración otra de las ideas
sobre la oralidad expuesta por Nascimiento dos Santos, quien basándose en el estudio de Martin
Lienhard, La voz y su huella, dice que: “en el contexto latinoamericano los ibéricos subyugaron
el poder de la escritura sobre las tradiciones orales de los pueblos autóctonos en el periodo del
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‘descubrimiento’. En este entonces, el poder atribuido al texto escrito se legitimaba como
expresión divina, ya que esta escritura se legitima como instrumento de poder puesto al servicio
de quienes la mantienen y la controlan” (147). Como veremos en los poemas, a través de la
oralidad, son los abuelos quienes tienen el poder, son quienes controlan lo que desean trasmitir, y
la voz poética se convierte en testigo, a la vez, y medio del poeta creador por quien se percibe el
poder que tiene la trasmisión oral para preservar la vida, historia y cultura de los pueblos.
A continuación se observará el poder de dicha tradición en el primer poema a ser
estudiado en esta sesión, “Ese viejo Mandinga / That Old Mandinga”, de César Sánchez Bereas:
Ese viejo mandinga que habla pausadamente,
y que cuenta a sus nietos su pasado guerrero,
no ha falseado la historia aunque hoy ciertamente,
es sólo el negro Charles que sirve de cochero.

Ese viejo mandinga que se sienta en el puerto,
a ver pasar piraguas y goletas maltrechas,
ha dejado que el tiempo sobre su amor abierto,
en diluvio de cuitas ponga sus viejas flechas.

Este negro que a veces se pinta para el nieto,
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que se cuelga unas plumas como viejo amuleto,
y que sólo la harmónica sabe de su dolor…

Mañana no estará para mirar el puerto,
pero yo escucharé su corazón abierto,
repicando en silencio su lejano tambor. (65)
El papel de la función comunicativa de la tradición oral permite conservar componentes de la
herencia cultural, avala sus raíces en los orígenes de las literaturas del mundo, incluso en las
menos conocidas, por ser este el medio en que surge la literatura. De manera que si aún pervive
la tradición, sobrevive a través de las recreaciones orales de la cotidianidad familiar. Se puede
apreciar en la tercera estrofa, cómo, a través de la oralidad y la interacción, el abuelo narra quién
es él verdaderamente, “este negro que a veces se pinta para el nieto / que se cuelga unas plumas
como viejo amuleto / y que sólo la harmónica sabe de su dolor . . .” (65). Es el abuelo quien pasa
sus tradiciones a los nietos. En la primera estrofa, Charles, el abuelo, que aparenta ser un hombre
simple, no es quien es percibido por los demás. Su vasta trayectoria no puede ser apreciada por
los pobladores de esa ciudad enfrascada en el atraso debido a la desaparición de los ingenios,
como también por el descalabro del sistema. Así mismo, también, por el descalabro del sistema
de la industria azucarera. Sin embargo, al abuelo y aquello que transmite en sus historias, lo
consideramos a través del siguiente planteamiento de Nascimiento dos Santos:
Se trata, por lo tanto, de considerar a estos sujetos como depositarios de
conocimiento, de la memoria y principalmente del patrimonio cultural de la
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historia africana y latinoamericana. Aunque se ha evidenciado en el África de hoy
un intenso quiebre en esta transmisión oral, gracias al exilio y otros factores que
conllevan a esta ruptura memorial. A la vez, hablar de oralidad en estas culturas
es considerarla de manera auténtica y prestigiosa, cuyo desarrollo y
diversificación hace viable cumplir funciones sociales de su cosmovisión y
estructuras productivas que no son pertinentes a las culturas de predominancia
gráfica. (147)
La cita apoya la idea de que por medio de la oralidad, el abuelo retoma la tradición y subvierte la
“imposición escritural” que habían impuesto los ibéricos y que mencionamos más arriba. Los
versos siguientes muestran que él sigue anclado a su cultura africana: “este negro que a veces se
pinta para el nieto / que se cuelga unas plumas como viejo amuleto / y que sólo la harmónica
sabe de su dolor . . .” (65). El abuelo, pervivirá en los recuerdos que transmite. Se alimenta del
viejo dolor que solo conoce la armónica. El nieto, recipiente de las historias que narra el negro
Charles, es quien deberá mantener el compromiso de mantener sus raíces africanas. En el poema,
se puede percibir que con el paso del tiempo, el negro Charles, no deja de ser genuino. Pese a los
cambios no ha dejado de ser quien es. La verdad sigue ahí. Uno se puede preguntar, ¿qué es la
verdad? La verdad es lo que se ve. Ante los ojos de todos, es un hombre común, minimizado por
sus funciones de cochero. La sociedad lo ve con inferioridad, solo es un negro. Pero, para el
poeta, la verdad está ahí, sus raíces, su cultura, su pasado guerrero, transferidos a los nietos. Es
decir su testimonio y su “corazón abierto”. El nieto lo seguirá escuchando con el paso del tiempo
porque el dolor es el mismo. A pesar del tiempo, la revancha es mantener la memoria, el dolor.
El otro poema a estudiar relacionado con la trasmisión oral de la cultura africana es “El
ensalmo”, de Santana. En el mismo notaremos el papel que juega el abuelo en transmitir al nieto
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las costumbres a través del planteamiento de Dos Santos, quien basada en Soni Labou, considera
al abuelo, “sujeto como depositarios de conocimiento, de la memoria y principalmente del
patrimonio cultural de la historia africana y latinoamericana” (147). Además, agrega, que, “estas
tradiciones se expresan a través de expresiones visuales, orales, gestuales y simbólicas que
conservan, cuentan y reproducen las cosmovisiones históricas y memoriales que todavía no se
han narrado” (148), tal como se nota en el poema:
El murmullo que sale de sus labios lleva un
ritmo indescifrable.
Un murmullo que se queda en el apellido:
que baja el padrejón, calma los niños y los perros rabiosos.
Ritmo exclusivo de los abuelos. (58)
Las cosas de las que hablan los abuelos muchas veces les resultan ridículas a los niños inmersos
en su mundo juguetón, propio de la edad. Sin embargo, la repetición, de tanto oír al abuelo decir
lo mismo, una y otra vez, el abuelo recomienda el ensalmo para todos los males, causa su efecto:
Le duele la cabeza: Santíguala.
Tiene muchos gases: Santíguala.
Tiene mal de ojo: Santíguala.
La chupó una bruja: Santíguala. (58)

121

En estos versos, por medio de la repetición, la voz poética reafirma su apego a la tradición
popular africana. Para Alejandro Paulino y Aquiles Castro, los ensalmos son parte de la medicina
popular que se vale de lo “mágico-religioso” para curar con el frote de la parte afectada seguido
por la “señal de la cruz” como si se efectuara una cirugía, sugestionando al enfermo. Se le deja
entender con oraciones que “quien cura son los espíritus que posee el curandero, y que ese poder
le fue dado por los espíritus”. Agregan los investigadores que abundan ensalmos para el
reumatismo y hasta los hay para mujeres que sufren de “insulto” o “ataque de nervios” (152).
Esta explicación ahonda en una práctica arraigada en las tradiciones. Son estas las que
nos permiten apreciar cómo el abuelo se mantiene apegado a sus raíces negras, él se niega a dejar
sus tradiciones. Su persistencia, hace que el nieto vaya asimilando las palabras que al comienzo
del poema eran “un murmullo que salía de sus labios . . . (58)”, ese sujeto que al principio habla
sobre el abuelo, va absorbiendo sus costumbres. El nieto encuentra su identidad negra que tenía
abandonada, tal cual queda explícito en la última estrofa, “el ensalmo es el murmullo que se
escucha en un parto” (58). Cuando el nieto empieza a hablar de su negritud es cuando descubre
la importancia de sus tradiciones, ¿por qué olvidarlas? Al final, el nieto termina pensando lo
mismo que pensaba el abuelo. Si el poema empezó con el nieto hablando sobre el abuelo, al
final, el nieto es quien reafirma las costumbres del abuelo. Se produce una asimilación cultural.
En el tercer núcleo de este capítulo se verá cómo la conciencia de su negritud, implica un
cambio en la mentalidad del sujeto. Para explorarlo, se analizará el poema, “El ombligo negro de
un bongó / The Black Bellybutton of a Bongo”, de Marianela Medrano publicado en Regando
esencias / The Scent of Waiting. Como señale anteriormente, la escritora Minelys Sánchez, quien
vivía en Alemania, afirmó que a “los escritores de la diáspora vivir fuera, les enseña a ser
negros”, es decir, despiertan a la realidad de su propia negritud, como ocurre con los
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dominicanos que al llegar a Estados Unidos, descubren que son vistos como negros, y no solo
ellos, la comunidad latina en general toma consciencia racial, como veremos le sucede a la niña
en el poema:
La abuela de ojos azules
oreja negra retinta
narraba cuentos de cuco
de cuco negro
Historias de pañitos bordados
sábanas blancas
sexo virgen
Secretos de ollas y habichuelas
bastón mágico para cocinar la dicha
Perdí la zapatilla de cristal en el polvo
y no vino el príncipe a acariciar las magulladuras . . . (12).
Aunque la abuela mestiza relataba historias sobre negros, éstos tenían características de
blancos que no fueron asimiladas por la nieta. La voz poética, por ejemplo, hace énfasis en que
entre esos relatos, la abuela “narraba cuentos de cuco / de cuco negro”. Entre todos los cuentos
que le decía la abuela, había historias de hadas y muñecas blancas las cuales la niña no asimiló.
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Por el ahínco que muestran los dos versos citados más arriba, así como también, por la
importancia que tiene “el cuco” en la cultura dominicana, es necesario explorar por qué la voz
poética insiste en resaltar el “Cuco negro”. Este personaje es llamado Coco en otras países de
habla hispana, se utiliza para amedrentar a los niños, y aunque pertenece a las leyendas existe
muy poca documentación escrita, inclusive Marisel Moreno que estudia este poema y con quien
coincidimos en sus planteamientos, no hace alusión al mismo. Dada la poca información escrita
que aparece sobre “El cuco”, debo resaltar que, al rastrearlo en la literatura de la diáspora, lo
encontramos en la novela de Junot Díaz, La breve y maravillosa vida de Oscar Wao, en la novela
de Julia Álvarez, ¡Yo!, también, en el cuento infantil El cuco / The Boggyman, de Elizabeth
Balaguer. La poca documentación del mismo, lo confirma Ulises Heureaux en carta respuesta al
General Gregorio Luperón en el mes de marzo de 1895, publicada en Papeles de Pedro Bonó
para la historia de las ideas políticas en Santo Domingo, editado por Emilio Rodríguez
Demorizi51, quien requería información sobre el personaje, que en principio se llamó Comegente.
En la misiva, dice, “El asunto, como que se remonta a más de un siglo de distancia, debe tener
pocos documentos fehacientes en un país como el nuestro, sin archivos. . .” (572). Sin embargo,
considero pertinente mostrar aquí, primero, quién es el cuco y cómo se forja la leyenda, y luego
dónde surge el Comegente52. Notemos cómo lo definen Paulino y Castro:

51

En el capítulo I mostré cómo Demorizi creó un corpus literario donde favorece el aspecto español con el propósito
de negar la negritud en la cultura dominicana.
52
Carlos A. Jáuregui se refiere a éste en el ensayo, “El ‘Negro Comegente’: Terror, colonialismo y etno-política”
dice: “[. . .] un recurrente relato colonial que informa el nacionalismo dominicano: me refiero a la leyenda, relación
histórica y tradición literaria del llamado ‘Negro comegente’ o ‘Negro incognito’, un temible asesino en serie de
finales del siglo XVIII, cuya historia múltiple atraviesa la historia cultural dominicana. Dicho asesino aterrorizó
durante varios años la colonia española de Santo Domingo con asesinatos brutales y mutilaciones que llegaron a
poner en jaque a las autoridades coloniales. Se decía que era brujo, que bailaba alrededor de sus víctimas mientras
agonizaban, que las mutilaba y coleccionaba sus genitales en un collar que llevaba consigo y que comía carne
humana” (46-47).
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Cuco (creencias). Relacionadas con la creencia en la aparición de los muertos y
personas con características monstruosas, tiene origen en la leyenda dominicana,
muy popular en las últimas décadas del siglo XVIII, cuando un negro
antropófago y esclavo fugitivo, al parecer nativo de la Costa de Oro en África,
acosado y perseguido, cometió varios horrendos crímenes contra mujeres,
ancianos y niños. Su cacería se extendió hasta Santiago, Moca y Macorís, siendo
capturado en el cercado Alto, común de La Vega y condenado a muerte. Así se
entretejió la leyenda del cuco, utilizada para infundir temor a los niños o
corregirles en su comportamiento, haciéndoles creer en la existencia de un ser
horrible, negro y feo que se lleva a los malcriados y se los come . . . . (121-22)
En la cita, se pueden apreciar todas las connotaciones negativas que encarna ese hombre negro a
quien convirtieron en un monstruo, quien realmente es más parecido a los asesinos en serie
blancos que aparecen en los Estados Unidos53. Pero no. En la carta arriba mencionada aunque
sea de más de cien años de existencia, el autor confirma la existencia diciendo, que cuando él era
niño, el Comegente era una leyenda . . . casi olvidada con el paso del tiempo, pero era un
fenómeno social horrible . . . cuyos hechos y circunstancias supieron aprovechar los padres de
familia para constituirlo en Cuco de la niñez . . . sirvió de tema para los cuentos de las cortas
veladas campestres en el Cibao (572). Más adelante, como estos documentos son parte del
corpus literario compilado por Demorizi para degradar al negro, Heraux, rinde su propia opinión
y confirma que el Comegente era negro, africano:

En el siguiente enlace se encuentran los detalles del artículo periodístico “Los asesinos seriales más despiadados
de EE.UU”. http://www.t13.cl/noticia/actualidad/los-asesinos-seriales-mas-despiadados-de-eeuu.
53
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He llegado a presumir que el Comegente perteneció a algunas de las tribus
antropófagas del África, importado por algún negrero de aquel tiempo y que
continuó sus prácticas civiles y religiosas en este país. Dígolo, porque una de las
versiones en mi niñez de que arrebataba los niños de las casas momentáneamente
abandonadas, los cargaba a un bosque espeso y en uno de sus claros, después de
degollarlos, los ensartaba al fuego, bailaba alrededor de la hoguera entonando
cantos, bailando y gesticulando y, a la postre se comía al niño, ya asado, con
avidez y gran placer. (573)
Como se puede apreciar, no existe documentación que realmente confirme de dónde viene la
leyenda del Cuco, pero es conocida por todo dominicano. Para su efecto de aterrorizar a los
niños, se puede ver que las características que se le atribuyen son las mismas que mitifican al
negro y que señalamos en el capítulo primero. En fin, resulta de importancia notar que es una
leyenda; no existe documentación que pueda demostrar los hechos que se le atribuyen. Más bien,
se relaciona al sentimiento hispanófilo prevaleciente en la cultura dominicana, y que, como se
verá más adelante, en el poema es reafirmado por la abuela. De hecho, en la sociedad
dominicana, donde la hispanofilia se encuentra bastante enraizada, los del color negro son
asociados a lo negativo, a la idea de malignidad; de manera que elementos de la literatura,
provenientes del folclore, asocian dicha idea al relacionarlos con la cultura afroantillana. Se
pueden citar entre los mismos al galipote, el coco y la ciguapa. Sin embargo, la nieta, no los
acepta, ya que, “sus cuentos resbalaron por la piel” (12). Este es un sujeto que adquiere
consciencia de su negritud, es con la música y el tambor como toman consciencia de su negritud:
negra –no trigueña—abuela
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mujer—no muñeca—abuela
Vino el trueno
se desgarró en rayo sobre la isla
Era el tambor. . .
[. . .]
La majestad tersa oscura—negra—bella
Le miré a los ojos—geografía extensa e indivisible—
Desde entonces soy una duda clavando interrogantes
Flecha aguda la lengua el cuerpo entero
Antes del óxido recobré la voz
las pestañas sacudieron al tiempo
Soy heroína dentro de la jungla abuela
Veo la ronda
el palmar
el fuego
Yemayá la del vientre de agua
el areíto
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Yocahú-Vaguá
Una negrita ruega por agua . . . . (12)
El poema muestra un ambiente de negritud por el que se rige la nieta. Por ejemplo, su relación
con el tambor y el estruendo del rayo. Según Daina Nathaniel, en el ensayo “From Animal Skin
to Oil Drum: African Agency Through the Steelband Movement”, dice que “[. . .] Drumming
signified this call to African pride. . . . The colonialist authorities were afraid of the energy of the
drums, aware that it was a powerful a form of communication, with the potential to incite
revolts” (8). En el poema, el tambor no solamente unía a los negros a sus raíces, sino que
también era un medio de comunicación entre ellos.
En la niña la negritud se manifiesta a través de su relación con la abuela quien la ha
inmerso en su mundo y que en un momento dado aflora. Se puede notar que pese a los zarpazos
de elementos de la cultura taína, la niña está conectada a lo africano. Desde que lo descubre, el
poema muestra un cambio, y lo aclara ella cuando dice que no es trigueña, que no es muñeca,
sino mujer (negra). Con esto, deshace el mito de la mujer que quiere hacerse blanca y desrizarse
el pelo. Como se puede apreciar en los siguientes versos, se ríe de los rizos: “la carcajada del
sarcasmo explotando en los rizos” (12). Además, cuando reconoce su negritud, dice, “perdí la
zapatilla de cristal en el polvo” (12). También, expresa ser: “flecha aguda la lengua el cuerpo
entero” (12): es decir que se ha dedicado a instigar.
En la última parte del poema se continúa mostrando el cambio en el sujeto; por tanto, la
mujer se siente parte del ritual, y como si se transportara en el tiempo con sus ancestro dice:
“Soy heroína dentro de la jungla / Veo la ronda / el palmar / el fuego” (12), y en los versos
subsiguientes: “Yemayá la del vientre de agua / el areito / Yocahú-Vaguá” (12), encontramos
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sincretismo54 religioso propio de las culturas afrocaribeñas, que a la vez afianzan su africanidad.
Sin embargo, estas creencias no han sido bien vistas por la religión católica que sigue siendo
influyente en la política, en los gobiernos y la sociedad. Tal cual lo explica Margarite Fenández
Olmos y Lizabeth Pavisini-Gebert, en la introducción de Creole Religions of the Caribbean: An
Introduction from Vodou and Santería to Obeah and Espiritísmo, “creolized religious systems,
developed in secrecy, were frequently outlawed by the colonizers because they posed challenge
to official Christian practices and were believed to be associated with magic and sorcery. They
nonetheless allowed the most oppressed sector of Colonial Caribbean societies to manifest their
spirituality, express cultural and political practices suppressed by colonial forces, and protect the
health of the community” (3). Empero la represión, el nuevo ser, esa mujer afrodominicana lleva
a cabo una práctica criolla ausente del rito cristiano. Pese a la importancia que tiene el aspecto
ritual religioso, Marisel Moreno, en su estudio del poema solo menciona “El baquiní”, cuya
explicación aparece en la nota cincuenta y siete. Sin embargo, debido al arraigo que estos tienen
en la cultura afrodominicana y que queda evidenciado en el poema, considero imperativo, por lo
menos, resaltar sus principales características.
Según Fernández Olmos y Paravisini-Gebert, “Yemayá, is the great universal mother.
The deity of maternity, the sea, and of salt water, Yemayá gave birth to all the orishas as well to
the sun and the moon, with which she is associated. Yemayá represents fertility and is portrayed
occasionally as a dark-skinned mermaid. . . “ (52). Por otro lado, Sean Belaviti55, señala que:
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Según Margarite Fernández Olmos y Lizabeth Pavisini-Gebert, en Creole Religions of the Caribbean: An
Introduction from Vodou and Santería to Obeah and Espiritismo, explican que, “The term ‘Syncretism’ first
appeared in Plutarch’s Moralia in reference to the behavior of the Cretan peoples who ‘mixed together’, came to
agreement, or closed ranks when confronted by a mutual enemy; it was later used to describe the integration of two
or more separate believes into a new religion . . .” (9-10).
55
The Grove Dictionary of American Music puede consultarse en el website,
http://www.oxfordreference.com.ezproxy.gc.cuny.edu/view/10.1093/acref/9780195314281.001.0001/acref9780195314281-e-337
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“Areíto, [areyto] The term variously refers to a large-scale ceremonial / celebratory event, the
music-dance practices performed on these occasions, and a ‘song’ based on the recitation or
singing of ancient histories (e.g., genealogies), laws, and possibly specific song lyrics. The
tradition was practiced by the Taíno (Arawak) peoples living in the Greater Antilles prior to and
shortly after the Spanish Conquista (Conquest) . . .” (n. pag.). Sobre Yocahú-Vaguá, Dios
principal de los taínos, a quien se refiere Fray Bartomé de Las Casas, en Historia general de las
Indias, Tomo V, “La gente desta isla Española tenía cierta fe y cognoscimiento de un verdadero
y solo Dios, el cual era inmortal é invisible que ninguno lo puede ver, el cual no tuvo principio,
cuya morada y habitación es el cielo, y nombráronlo Yocahú Vagua Maorocoti” (434). El poema
ilustra que aunque las creencias religiosas sean mal vistas, se mantienen en los
afrodescendientes; por tanto, sus prácticas religiosas son parte de la cultura dominicana.
Cabe destacar que pese a la riqueza de la oralidad del Taíno y la literatura fundamentada
en la tradición africana, no se ha tenido la misma preocupación por parte de los encargados de
preservar la cultura del dominicano. Es precisamente por ello que los intelectuales recurren a
elementos propios de la oralidad, como a elementos del diario vivir, para dejar sentada su huella
en la sociedad actual, huella que como se ve, permite rescatar la identidad del negro, preservarla
con orgullo, cantarla con todo y sus penurias, a veces como denuncia o como factor de identidad.
En el último verso de la estrofa anterior dice, “una negrita ruega por agua” (12), en la
angustia que denota, hay un paralelismo entre este verso y el triste poema que se declama por
todas partes en la República Dominicana titulado “Que me perdone la ciencia”56, del poeta
argentino Claudio Martínez Paiva que aparece publicado en peoticous.com, en el cual los padres
56

https://www.poeticous.com/claudio-martinez-paiva/que-me-perdone-la-ciencia-letra?locale=es. También, el
poema se puede escuchar en la voz de Abelardo Cano en la siguiente website, < https://
www.youtube.com/watch?v=epeqw5MyUbw>.
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sufren en angustia la enfermedad de su niño, en una zona rural donde los vehículos no pueden
acceder. El niño muere, entonces, la madre muere también, de sufrimiento. Por su parte el
sufrimiento del padre es inconsolable, ya que sigue escuchando la voz del hijo: “¡Agua mamá
agua Tata!”. El padre sufre porque no tiene fe. Por el contrario, para la abuela, a la hora de la
muerte, la niña muestra su fe acudiendo a un rito africano57 que sirve de medio para liberar a la
abuela de su sufrimiento:
El baquiní redobla las banderas
............. ............
La mano pegada a tu esqueleto
Agita un ramito de ruda
No temas abuela
Es Lemba que te saluda bonachón. (12)
Estos versos muestran que las deidades a las que alude le fueron inculcadas por la abuela. Con
relación a Lemba, considera Moreno que, “frente al posible miedo que la abuela puede
experimentar, la nieta procura tranquilizarla asegurándose que Lemba viene ‘bonachón’, en son

En el ensayo ‘“Burlando la raza’: la poesía de escritoras afrodominicanas en la diáspora”,
Marisel Moreno, basándose en una correspondencia que tuvo con Marianela Medrano, explica
que “El baquiní es un ritual originado en la religión Yoruba. Es una especie de rosario cantado
para celebrar la muerte de un niño. Se entiende que la partida es una celebración porque el niño
deja esta tierra de penas y dolores para ir a sembrar y compartir con los ancestros en un mundo
espiritual lleno de armonía. El baquiní es una manera de celebrar la trasformación del niño de ser
mortal a ser etéreo, un ángel que se convierte en emisario sagrado entre su gente y el más allá.
Normalmente las personas cantan entrando mientras llevan el ataúd al lugar del entierro, es una
especie de canto responsorial. La criatura que muere es vestida de blanco y lo decoran con flores,
mayormente flores de papel colorido de los pies a la cabeza” (181).
57
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de amistad” (182). Al principio, el poema describe a la abuela como mestiza de ojos azules, pero
de orejas retintas. Es ese negro, “detrás de la oreja”, que se atribuye a la mayoría de los
dominicanos, aunque estos no lo admitan, que los lleva a encontrase con sus raíces negras.
La abuela, quien representa la idea de negación de la negritud, al final de su vida sale a
relucir su negritud; razón por la cual, a la hora de la muerte, se libera a través de sus costumbres
africanas. La nieta, el sujeto en que se convirtió cuando aceptó su negritud, es quien a manera de
ritual la tranquiliza en su angustia cuando anuncia, “el baquiní redobla las banderas” (12), para
entonces prepararla para el encuentro con Lemba, cimarrón reconocido en la Española, a quien
por seguro admiraban y quien la recibirá con alegría. Según Moreno, “el poema traza el conflicto
ideológico entre dos generaciones―la abuela y la nieta― y el proceso de auto–descubrimiento
que lleva a la nieta, la voz poética, a reclamar su orgullo y su agencia como mujer
afrodominicana” (182). Sin embargo, además de lo expresado por la crítica, considero que
descubrirse negra es motivo de salvación para la abuela, ya que ésta, como sujeto que se aferra a
la memoria a través del resurgimiento espiritual, alcanza la paz emocional que representa todo
para una anciana en las postrimerías de su vida.
En el cuarto y último núcleo a estudiar en este capítulo exploraremos cómo la
convivencia entre dominicanos y afroamericanos en la diáspora ha influenciado en la forma que
los primeros enfrentan su propia negritud. Para tales fines, estudiaremos los poemas “Balada 42 /
Balad 42”58, de Sánchez Beras y “Los congos”, de Santana.
Como se ha explicado con anterioridad, la interacción del dominicano con la comunidad
afroamericana determinó su aceptación de la negritud. Las vicisitudes, conquistas y modo del
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Como se nota, parte de este poema ya lo analicé en el primer núcleo pero lo retomo por su importancia.
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afroamericano a defender su identidad posibilitó que el dominicano identificara su herencia
africana llegando a adoptar aspectos de la cultura africana, tales como la música, el carnaval, el
modo de vestir y de hablar o la forma de exhibir el pelo. Además, el rechazo social se hace
evidente por medio del racismo. El negro dominicano o hispano se ve en el negro de Harlem,
asumiendo que todos son un mismo negro; es decir africanos por igual. La convivencia con los
afroamericanos en la diáspora hace que los dominicanos encuentren similitudes entre sus luchas
comunes por los derechos civiles. El dominicano como negro igual le ha tocado resistir. No solo
adquiere la negritud que tuvo por desapercibida en el territorio que le vio nacer sino por
introspección con la cultura africana. El intelectual resultante es crítico de su identidad, la
defenderá, intentará mostrar su conciencia de ser negro sin dejar de ser quien era. Mientras se va
aculturando, va absorbiendo como ejemplo a seguir las acciones de otros negros
(afroamericanos), quienes antes que ellos, han avanzado y superado muchas de las situaciones.
Entre éstas se puede señalar el poder resaltar al negro como algo positivo, llegar a admirarlo y
hasta presentarlo como modelo a seguir tal cual destacan los poemas a continuación enunciados.
Primero examinemos “Balada 42 / Balad 42”:
Préstame tu uniforme para jugar mi juego
Para correr las bases con tu misma sonrisa
. . . . . . . . . . . .. . . . .. . . .. . . .. . . .. . . . . .
Déjame usar tu uniforme para jugar mi juego
Para correr las bases con tu misma sonrisa.
. . . . . . . . .. . . . . . .. . . .. . . . . .. . . . . . .. . .
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Déjame usar tus viejos zapatos de los Dodgers
Para pinchar la hierba de Langston y de Whitman. (67)
La idea de reivindicación social a través un deporte, afín a la comunidad latina como a los
estadounidenses, muestra efectiva del cómo la cultura, y en este caso particular el deporte, sirve
de arma de batalla, de movilidad social y de elemento de transición ideológica. El poema no solo
quiere expresar afinidad, quiere que el lector sienta que ese negro que recorre las bases es el
mismo negro que lo habita a él, porque en la mayoría de los casos, como se ha dicho, la negritud
significa un despertar en la conciencia del dominicano que emigra a las grandes urbes. Por
consiguiente, el deseo de querer usar la indumentaria de Robinson, y además, el deseo de actuar
como él, como indican los siguientes versos, equivaldría a imitar a un negro, y esto es un
comportamiento nuevo por lo menos en los escritores de la diáspora dominicana que viven bajo
circunstancias diferentes a los de la isla.
En estos versos, se aprecia un planteamiento nuevo, por lo menos para los dominicanos
bajo circunstancias diferentes a la acostumbrada en la isla. Como por ejemplo, imitar a un negro,
que se denota en armarse con la indumentaria de Robinson, como indican los siguientes versos:
“Préstame tu uniforme para jugar mi juego” y “Déjame usar tus viejos zapatos de los Dodgers”
(67). Es decir, en la diáspora conviviendo con los afroamericanos, el poema muestra lo
imprescindible que resultaría ponerse la indumentaria de Robinson, equivaldría a adoptar su
pensamiento, como también el corazón y el alma de un negro que deberían adoptar todos.
En el núcleo anterior presentamos ideales similares a los que muestra el poema dedicado a
Robinson donde el negro es el centro. Este enfoque se asemeja a las ideas ya mencionadas del
movimiento panafricano de William Edward DuBuois. Sin embargo, para continuar enfatizando
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la influencia de los líderes afroamericanos, debemos resaltar a Marcus Garvey, quien según Ben
F. Rogers “the cornerstone of Garvey teaching was pride in race. He urged Negroes to be proud
of their black skin and their heritage . . .” (158). También se debe agregar la música y todo lo que
implica el renacimiento de Harlem y al afro puertorriqueño Arturo Alfonso Schomburg59, quien
según Vanessa K. Valdés, en Diasporic Blackness: The Life and Times of Arturo Alfonso
Schomburg, plantea que “[. . .] has come to be regarded as a directive about the necessity of the
study of history in the midst of enthusiasm about African American cultural production. . .” (83).
Estos ideales parecen justificar el proceso de aculturalización de los dominicanos, mientras se
transita por la tierra de los poetas Langston Hughes y Walt Whitman, a quienes se propone imitar
por igual como al afroamericano que se admira, y que se evidencia desde el título y la dedicación
del poema como lo constatan los versos siguientes: “Déjame usar tus viejos zapatos de los
Dodgers / para pinchar la hierba de Langston y de Whitman” (67). Es decir, que además de
imitar a los de los movimientos afroamericanos ya mencionados, el poema resalta que se hace
necesario imitar a Robinson; sus experiencias deben ser tomadas para andar en la tierra de
poetas, que como Walt Whitman han servido de inspiración a otros y así poder hacer lo que hizo
Robinson en béisbol: imponerse al racismo. Y, como muestran los últimos cuatro versos, se hace
necesario transmitirlo a los descendientes:
Firma esta bola, Jackie.
Lánzala hacia el estadio sin final de la noche

Cita Vanessa K. Valdés en Diasporic Blackness: The Life and Times of Arturo Alfonso Schomburg: “For Arthur
Schomburg, the Harlem Renaissance proved to be an excellent environment for conducting his bibliophilic research
and an ideal opportunity to promote interest in black history and culture. Responding to the urgent desire of black
writers and artists to use ‘black themes,’ Schomburg supplied information on both from his encyclopedic knowledge
and from his private collection. The Harlem Renaissance also stimulated Schomburg himself to write more
publications, and this proved to be his most prolific period” (83).
59
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Solo escribe tu nombre al lado de los otros
Con un solo muchacho que la encuentre basta. (67)
Como se puede ver, la voz poética resalta la importancia que enmarca la firma de Robinson,
quien como la figura afroamericana que es, debe darse a conocer a las generaciones futuras para
que se empoderen. Pero, a la vez, también resalta que es necesario mantener la tragedia humana
que enhebra ser negro. Por ello, pese a que uno de los versos indica que el racismo es algo sin
fin: “lánzala hacia el estadio sin final de la noche” (67), es en la memoria de las generaciones
futuras donde debe perdurar vivo el dolor y la lucha por la igualdad.
Finalmente, de igual manera en “Los congos”, poema de Santana, también se reconoce la
importancia de la influencia de los afroamericanos. Es en la diáspora donde en contacto con sus
ideales, la voz poética reconoce que lo africano es parte de lo dominicano. Sobre el poema,
resalta Moreno, a quien mencionamos anteriormente, que “Santana trata el asunto de la herencia
africana una vez más en su poema” (188). Agrega que empezó su ensayo reflexionado sobre el
hecho de que desde “afuera”, “from the transnational ventage of exile and diáspora, that the most
penetrating visión of national cultural becomes posible” (170).60 También resalta sobre el poema
“que este se refiere a la Cofradía de Los Congos del Espíritu Santo de Villa Mella, una
confraternidad de músicos que tocan ‘congos’ fundada en el siglo XVI por esclavos africanos y
hoy día abierta a todos. Su historia pertenece a la ‘humanidad’ ya que en el 2001 fue declarada
Patrimonio Oral e Intangible de la Humanidad por la UNESCO” (188).

60

La frase citada por Moreno fue tomada del estudio de Juan Flores, The Diaspora Strickes Back: Caribeño Tales
of Learning and Turning (2009): 71.
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El negro sigue siendo despreciado y denigrado. Nótese que como señalamos
anteriormente, quien simpatice con éstos, quien reconozca sus aportes al desarrollo de la
República Dominicana, le aplicarán las teorías de Manuel Núñez y será considerado antipatriota.
Con esta acusación, se corre el riesgo de que le cierren las puertas para ascender en su lugar de
trabajo o puede ser atacado en público por los llamados “patriotas”. Solamente desde afuera se
puede admitir la grandeza del negro.
Desde la diáspora, este sujeto pasa por un proceso de cambio, donde sus valores difieren
de la mayoría en la isla. En el exterior se educa, es decir que al ver la discriminación de otros, se
convierte en un ser reflexivo y hasta crítico. Desde fuera puede ver que los congos, no solamente
tienen la importancia de participar y bailar en el desfile de carnaval en el mes de febrero.
Además, encuentra la trayectoria de estos y la influencia que ejerce su baile en gran parte de los
dominicanos de los barrios como también descubre su tradición guerrera que data de miles de
años. Pero, como evidencia el siguiente verso que por los prejuicios en la isla no era capaz de
notarlo: “una clase que sigue en la oscuridad” (52). Confiesa la voz, “Tuve que salir para
descubrir tradición” (52). Su visión sobre los congos ha cambiado, es diferente a la que mantiene
la mayoría de dominicanos, quienes solo conocen de ellos que son negros bailando en calles del
barrio Villa Mella participando en los desfiles de carnavales.
La voz poética se vuelve desafiante en la diáspora, se atreve a criticar la sociedad. Plantea
que la negritud, pese a los años que llevan tratando de exterminarla, aún sigue ahí. Asume una
crítica a toda la humanidad, ha sido influenciada por las actividades reivindicadoras de las
acciones e ideales de los afroamericanos que ya mencionamos. Al criticar la sociedad, no siente
temor, su identidad no está en juego. Más bien, sarcásticamente se burla de los patriotas, “La
identidad está en juego / Una verdad se seca al sol / Tiesa / Arrugada” (52). Estos últimos versos
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muestran que a este sujeto no le importa si la consideran dominicana o no. Se ha educado,
aunque aquí es necesario establecer que los dominicanos gozan de doble ciudanía, quizás esto
influya en la desafiante actitud que muestra. Pero a la vez, es un sujeto que siente simpatía y
hasta orgullo de una negritud que se le había ocultado.
En este capítulo se ha visto que África está presente como telón de fondo como es el caso
del poema “Balada 42 / Balad 42” de Sánchez Beras, patente a través del béisbol, deporte
nacional de la República Dominicana por medio de una figura de Las Grandes Ligas como es
Jackie Robinson, que genera un discurso de igualdad racial. De igual modo, en “Ese viejo
mandinga / That Old Mandinga”, del mismo autor, el viejo Charles, pese a encontrarse lejos de
África y a que ha depuesto sus armas, se resiste a la aculturalización. Mientras que en el poema
“Generación de Post X”, de Medrano, aunque en un primer vistazo el poema trata el nacimiento
de su hijo en Harlem, contrapone a una mujer, que acostumbra a no verbalizar, y que acepta ser
reducida a un cuerpo que transmite sensualidad, la voz que alza en el poema es la de una mujer
negra que se expresa, que se niega a ser reducida a su cuerpo, es la de una mujer que denuncia la
discriminación y el racismo, problemas que en la cultura dominicana no se acostumbra a tener en
cuenta.
Otra muestra apreciable se puede señalar en el poema “Soy el Caribe”, de Santana, quien
celebra su herencia africana. Los elementos de la cultura negra caribeña contrastan al Caribe de
los grandes Resorts, de atractivas playas todo incluido para vacacionar. Nótese que la voz poética
recrea al negro que se reúne en una fogata a tocar el tambor y recordar las penurias del día a día.
Mientras que en el poema “Pelo bueno”, de la misma escritora, se da una suerte de denuncia. El
pelo puede definir a una persona. Una mujer con pelo alisado representa a una mujer vanidosa,
que no se acepta como es, reniega ser negra. En la diáspora el sujeto del poema reflexiona sobre
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un momento personal de las mujeres negras en el salón de belleza dejando al manifiesto que en
la cultura prevalece un rechazo a ser negro, razón por la que quiere eliminar el origen africano y
transformar el pelo para parecerse a las muñecas o las mujeres blancas.
En el poema “Quntaquinté”, de López-Coño, la voz poética se adueña de una historia
norteamericana conocida y de su personaje principal, Kunta Kinte y su constante persistencia por
ser libre. Quntaquinté, como se nombra este en el poema, muestra que la historia que sirve de
inspiración, esa lucha es parte de la condición del negro rebelde. La voz poética muestra que su
preocupación es el negro más allá del continente americano. La inspiración llega del
panamericanismo, del sentido de unidad continental americano promovido por Simón Bolívar, y
el ideal de unidad hispanoamericana sustentado por José Martí.
En el segundo núcleo, se puso en evidencia cómo la tradición oral es asumida por los
abuelos para mantener en los nietos su cultura africana. En “Ese viejo mandinga / That Old
Mandinga”, de Sáchez Beras, el abuelo pervivirá en los recuerdos e historias que trasmite al
nieto. Este receptáculo de las historias que narra el viejo Charles, es quien tiene el compromiso
de mantener sus raíces africanas. De la misma manera, en “El ensalmo” de Santana, en el nieto
se produce una asimilación cultural y a través del ensalmo encuentra su identidad cultural que
tenía abandonada.
En el tercer núcleo se pudo ver cómo el adquirir conciencia de ser negro hace que el sujeto
cambie en la manera en que percibe su negritud. En el poema “Ombligo negro de un bongó / The
Black Bellybutton of a Bongo”, de Medrano, los personajes, al adquirir consciencia, tanto la niña
como la abuela, se reencuentran con sus raíces. Razón por la cual las historias que narraba la
abuela en su mayoría eran de sentido blanco, pero las que adopta la nieta son de carácter negro.
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Por lo tanto, la toma de consciencia de su negritud conlleva a la abuela a reconocer “el negro que
lleva tras la oreja”.
El cuarto y último núcleo demostré que la convivencia junto a los afroamericanos en la
diáspora hace que los dominicanos encuentren similitudes entre sus luchas comunes por los
derechos humanos. Al dominicano también le ha tocado resistir. Mientras se van aculturalizando
toman como ejemplo a seguir las acciones de afroamericanos: como por ejemplo, a Jackie
Robinson, William Edward DuBois, Marcus Garvey, el afro puertorriqueño Alfonso Schomburg
y Langston Hughes. Razón por la cual, en el poema “Balada 42 / Balad”, de Sánchez Beras, se
resalta al negro como algo positivo, y esto es poco común en la cultura dominicana. También,
influenciado por estos líderes mencionados, en el otro poema estudiado, “Los congos”, la voz
poética se vuelve desafiante en la diáspora. Hace una crítica a la humanidad y plantea que la
negritud, no obstante los años que llevan tratando de exterminarla, aún sigue ahí. En el siguiente
capítulo veremos cómo la figura del negro se hace presente a través del haitiano en el imaginario
cultural y literario de la diáspora dominicana.
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CAPÍTULO IV
HAITÍ EN LA LITERATURA DOMINICANA DE LA DIÁSPORA
Como se ha mostrado anteriormente, una serie de sucesos han llevado a que el haitiano
sea denigrado, rechazado y excluido de la cultura dominicana. Además, es visto como enemigo y
se promueve el odio contra éste. Pero, esto no es lo que se ve en los escritores y sus textos a
estudiar aquí. Ellos reflexionan sobre la problemática dominico-haitiana, a veces como denuncia,
pero también ofrecen otra manera de ver la situación. En este capítulo se analizará cómo es
representado el haitiano en cuatro apartados. En el primer apartado se verá al haitiano en el
imaginario cultural y literario inmerso en la cultura dominicana; en el segundo las medidas
violentas del estado dominicano contra el haitiano; en el tercero el transnacionalismo; y, en el
cuarto, aspectos positivos, un reconocimiento a Haití y su gente.
La más alta demostración de racismo hacia los ciudadanos de descendencia haitiana,
después de la matanza de 1937, se evidenció en el 2013 cuando el Tribunal Constitucional de la
República Dominicana aprobó la Sentencia 168-13 con efecto retroactivo hasta 1929, despojando
por medio de este recurso legal de la ciudadanía a más de doscientos mil dominicanos de
ascendencia haitiana al considerarlos extranjeros ilegales. Esta medida xenófoba alcanzó repudio
internacional. No solamente un grupo de intelectuales dominicanos en el exterior se pronunció en
contra, sino que también lo hicieron los organismos internacionales61.

Se lee en el mismo artículo: “RD bajo generalizada crítica internacional” de Juan Bolívar Díaz, que entre los
organismos internacionales que han rechazado la sentencia “se encuentran la Comisión Interamericana de Derechos
Humanos, que opera como procuraduría general de la Corte, y las agencias de las Naciones Unidas de Derechos
Humanos, para Refugiados y Migrantes (ACNUR), y para la Infancia y la Adolescencia (UNICEF). Periódicos
como El País de España y BBC-Mundo de Gran Bretaña han dedicado dobles reportajes al conflicto. The New York
Times, Le Monde, Página 12 de Argentina, y muchos otros, al igual que cadenas de televisión, se han ocupado del
caso enfatizando el rechazo al genocidio civil. El más radical ha sido el diario The Boston Globe, que en un editorial
el 15 de octubre [2013] planteó que la comunidad internacional debe presionar al gobierno dominicano para evitar
61
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Fausto Rosario Adames, resalta que Silvio Torres-Saillant, opinó que la “Sentencia
‘arrastra al país a la alcantarilla de la vileza moral’” (Acento, Oct. 29, 2013). En otro artículo,
“RD bajo generalizada crítica internacional” Juan Bolívar Díaz explica que:
Las reacciones mundiales a la sentencia del Tribunal Constitucional que justifica
el genocidio civil iniciado en el 2007, indican un claro riesgo de condena y
aislamiento internacional para la República Dominicana que podría alcanzar
dimensiones económicas. . . . El secretario general de la OEA, el chileno José
Miguel Insulza, fue contundente en su discurso al afirmar que ‘Está clarito: nadie
puede verse privado de su nacionalidad, y por lo tanto hay un problema de
derechos humanos’. Pero precisó que ‘también tenemos un problema
institucional’, porque ‘esta sentencia ha sido dictada por una Corte Constitucional
de un Estado en virtud de su propio ordenamiento jurídico interno’, para afirmar a
continuación: ‘yo creo que eso se enfrenta a través del sistema de derechos
humanos, y por tanto, este tema es propiamente competencia de la Comisión y de
la Corte’ de Derechos Humanos. . . . Un clamor generalizado. El debate en la
OEA-Washington contribuyó a expandir el conflicto por el continente y el mundo,
siendo recogido por los principales periódicos y cadenas de televisión y
contribuyendo al rechazo generalizado del genocidio civil dominicano. Esta
semana fueron significativas las condenas expresadas en un comunicado firmado
por 19 legisladores del Congreso de Estados Unidos, así como por el Black

que 200 mil personas queden sin nacionalidad” (n. pag.). Agregó: “Estados Unidos, como mayor socio comercial de
RD ‘debe examinar las presiones que pueden aplicarse’. Además, que “entre las personalidades que han rechazado
el genocidio civil se cuentan el Premio Nobel de la Paz Adolfo Pérez Esquivel, junto a las Madres de la Plaza de
Mayo, de Buenos Aires y 14 organizaciones argentinas”. También, “los destacados escritores norteamericanos de
ascendencia dominicana como Julia Álvarez, Rhina Espaillat, Junot Díaz y Silvio Torres Saillant” (Hoy Digital,
Nov. 3, 2013).
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Caucus que integra otros 43 congresistas. En carta al presidente Danilo Medina,
los diputados encabezados por Joseph Kennedy III, sostienen que la sentencia
‘podría resultar en una crisis humanitaria sin precedente que afectaría
profundamente la estabilidad de la región’. El influyente Caucus Negro consideró
que la apatridia de los dominicanos de ascendencia haitiana ‘debe ser considerada
como una amenaza para el progreso y la estabilidad regionales’. Desde que se
conoció la sentencia a fines de septiembre, decenas de organizaciones,
personalidades y medios de comunicación la han rechazado por implicar violación
al principio jurídico internacional de no retroactividad de la ley y por considerar
‘personas en tránsito’ a quienes se quedan por décadas en un país. Se destaca la
posición del Centro Robert Kennedy para la Justicia y los Derechos Humanos, de
Washington, cuyo director, Santiago Cantón, dijo que RD ha ignorado el derecho
internacional, y sometió un recurso de ‘Amigos de la Corte’ sobre el caso de
Benito Tide Méndez contra RD. (Hoy Digital, Nov. 3, 2013)
La presión que se hace clara en la cita es tal que llevó a que se iniciara la regulación de
inmigrantes, pero pese a ello no cesan las agresiones, las cuales discurren desde deportaciones
masivas hasta el robo de las pertenencias de éstos. Además, muchos no pueden demostrar dónde
nacieron porque carecen de partida de nacimiento. La literatura como reflejo de la realidad
muestra un ejemplo de esta situación en uno de los personajes de la novela Ángeles nómadas de
Minelys Sánchez, donde el narrador cuenta “―Mamá era negra―. Mejor dicho, era haitiana.
Aunque ella se empeñara en negarlo. Decía que sus papás lo eran, pero que ella había nacido en
Jimaní. Tormento inútil el de la vieja, que de todos modos jamás perdió el acento creole al
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pronunciar algunas palabras e igualmente se quedó en el limbo pues nunca pudo adquirir un acta
de nacimiento” (5). Estos casos son comunes en la República Dominicana.
En el ensayo “Alegorías de una hermandad atormentada: construcciones alternas de Haití
en la literatura dominicana”, publicado en Memorias. Revista Digital de Historia y Arquitectura
desde el Caribe, sobre la referida sentencia, Sophie Mariñez explica que, a tres años de la
controversia generada, los sectores conservadores se han encargado en hacer creer que el
objetivo de la sentencia es para limitar la cantidad de haitianos, pero que éstos no comprenden lo
dañino que ha sido para quienes amparados bajo la previa, aún vigente de la constitución del
2010, eran reconocidos como dominicanos por nacimiento. Agrega la crítica que, parcialmente,
los responsables de la confusión son los medios de comunicación porque reproducen la idea de
dominicanidad homogénea o monolítica y promueven la idea de que la nación dominicana se
mantiene bajo la amenaza de desaparecer tragada por el deseo de Haití de gobernar la isla.
Además, expresa la autora, que lo señalado más arriba muestra, que “si bien la sociedad
debe refutar la violación de los derechos humanos, igualmente se hace necesario difundir de
manera más prominente narrativas alternas con qué pensar y re-humanizar ‘lo haitiano’: Haití
como nación vecina, la presencia haitiana en República Dominicana y las modalidades de
relación entre ambos países” (64). Mariñez añade: “en este sentido, numerosos investigadores
sociales y críticos de ambos lados, así como de la diáspora dominicana y otros en el extranjero,
ya han contribuido los frutos de décadas de investigación y de reflexión sobre esta dinámica tan
compleja” (64). Además, la crítica proporciona un corpus de textos al respecto con los que estoy
de acuerdo y que complementaré con otros que no figuran aquí:
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Un valioso ejemplo de este esfuerzo ha sido la publicación de Derecho a vivir:
República Dominicana y Haití (2014), una colección de ensayos de varias
disciplinas articulados en torno al pensamiento de Juan Bosch, quien fuera el
primer crítico del maltrato a los haitianos. Derecho de vivir incluye su famosa
‘Carta de Juan Bosch a Emilio Rodríguez Demorizi, Héctor Incháustegui y
Ramón Marrero Aristy’ (1943), en la cual denuncia el anti-haitianismo de las
clases dirigentes que se beneficiaban de la explotación de los trabajadores
haitianos. Así mismo, varias producciones culturales recientes han condenado la
marginalización y el maltrato de los haitianos, y continuando así el gesto de Juan
Bosch en su carta y, luego, ‘Luis Pie’ (1946), el cual fue llevado al cine en un
cortometraje de Félix Germán (2012). En la literatura de la última década, esta
denuncia surge en el cuento ‘La sangre de Philippe’ (2005) y la novela Candela
(2007) de Rey E. Andújar, los cuentos ‘Eyeless’ y ‘No Excuses’ de la colección
Poeta en Animal Planet (2007) de Juan Dincent, y la novela Nombres animales
(2013), de Rita Indiana Hernández. La novela Azúcar! The Story of Sugar (2001),
de Alan Cambeira, Erzulie’s Skirt (2006), de Ana-Maurine Lara, y The Brief and
Wondrous Life of Óscar Wao (2007), de Junot Díaz; también denuncian el
maltrato de los haitianos en el país y la masacre de 1937. Así mismo, el poema
“El Corte” (2015), de Marianela Medrano, ofrece una condena inequívoca de la
masacre de 1937, contrario por ejemplo, a El Masacre se pasa a pie (1937), de
Freddy Prestol Castillo, en el cual la composición del narrador se tiñe de
prejuicios racistas. Vale también mencionar dos producciones de Julia Álvarez, A
Wedding in Haiti (2011), un testimonio que da cuenta de su relación afectiva con
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Piti, un trabajador haitiano a quien contrató para supervisar su finca en las
montañas. Álvarez también escribió ‘There are two countries’ (2013), un poema
que, al inspirarse del conocido poema ‘Hay un país en el mundo’ (1949), de Pedro
Mir, inscribe la presencia de Haití como país hermano que comparte la isla
Quisqueya con República Dominicana. La escritora Alanna Lockward igualmente
publicó la novela Marassá y la nada (2013) y Un Haití dominicano (2014), la
recopilación de entrevistas y reportajes periodísticos sobre Haití. De igual manera,
en el cine, surge un interés por la condición del haitiano en las películas Jean
Gentil (2010), de Israel Cárdenas y Laura Amelia Guzmán, y Cristo Rey (2014),
de Leticia Tonos, en las cuales el personaje haitiano se convierte en el
protagonista de una historia que se presenta a partir de su perspectiva. (64-65)
Mariñez demuestra amplio conocimiento sobre el problema domínico-haitiano y el estado actual
del mismo. Sus afirmaciones serán ampliadas con los siguientes autores y textos que también
tratan el haitiano: Bergson Rosario y el cuento que da título a la colección, “Al difunto nadie lo
quiso” (2008), en el cual la gente va de un lugar a otro buscando dónde velar el cadáver de un
haitiano que, por su origen, ni en la iglesia lo quieren. Además, mi cuento “La familia Mehir”
(2016) que contra el silencio que se guarda con respecto a las familias dominico-haitianas y el
trauma que representa para ellos, muestra a un padre trasnacional haitiano y la familia que
procreó en la República Dominicana, quien por temor de ser asesinado durante la matanza de
Trujillo de 1937, se ve obligado a vivir ocultándose hasta que, para salvar su vida abandona a su
familia y tiene que huir hacia Haití. Sus familiares nunca más volvieron a verlo.
También viene a complementar la lista otro libro que busca mostrar la manera de tratar al
haitiano, contrario al odio con que se acostumbra a hablar de éste, se trata de Palabras de una
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isla / Parole d‘une île. Primera antología poética de la República Dominicana y Haití. (2012),
compilación de Gahston Saint-Fleur y Basilio Belliard (2012). A estos se deben de agregar los
textos objeto de estudio en este capítulo. Pero, como hablar de Haití o del haitiano en la cultura
dominicana es tan polémico, se debe dejar claro que los textos a estudiar en esta tesis se adhieren
al pensamiento expuesto más arriba por Mariñez y que debo recalcar: “si bien la sociedad debe
refutar la violación de los derechos humanos, igualmente se hace necesario difundir de manera
más prominente narrativas alternas con qué pensar y re-humanizar ‘lo haitiano’: Haití como
nación vecina, la presencia haitiana en República Dominicana y las modalidades de relación
entre ambos países” (63-64). Puesto que, en el capítulo anterior aparece la trayectoria de los
autores de textos a analizar, en este capítulo se agregan dos autores más:
Osiris Vallejo62 nació en Santo Domingo y reside en los Estados Unidos desde 1990. Es
profesor universitario. En la actualidad vive en la Ciudad de Concord en Carolina del Norte. Ha
publicado los libros Saint Domingue, 2044 (2006), poemario con el que obtuvo el Premio Letras
de Ultramar (2005) que otorga el Ministerio de Cultura de la República Dominicana, y Cicatriz,
una colección de cuentos (2006). Ha recibido varios premios literarios por trabajos de ficción,
entre ellos el Premio Internacional de Cuentos Casa de Teatro (2003). Además, Vallejo volvió a
obtener el premio Letras de Ultramar en dos ocasiones: en el 2014 en el género de cuento, por el
libro Dimensiones del espejo y en el 2017 con “Borges: Psicología de los Malvados y otros
ensayos” (inédito). También tiene una licenciatura en Ciencias Sociales de City College of New
York y una Maestría en Literatura Hispánica de North Carolina State University.
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Información suministrada por el autor vía correo electrónico, el 7 de marzo de 2017.
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Dió-genes Abréu63 nació en Miches. Cursó sus estudios primarios y secundarios en Santo
Domingo. Reside en los Estados Unidos en Washington Heights, Manhattan, desde 1983. Abréu
es un promotor cultural que por varios años ha centrado su producción artística en lo literario,
pictórico y fotográfico. Estudió artes plásticas en la Escuela Nacional de Artes Plásticas de Santo
Domingo y en el Empire State College de Nueva York (SUNY), e hizo una maestría en artes
plásticas en The City College of New York (CUNY). Su trabajo artístico ha sido exhibido en
galerías y museos nacionales e internaciones. Abréu además hizo teatro por más de ocho años,
tanto en su país de origen como en la ciudad de New York. En 1998 ganó el primer premio del V
Concurso de Cuentos, organizado por Radio Santa María en República Dominicana. En la
Ciudad de Nueva York enseñó pintura y dibujo artístico básicos en The City College y fotografía
en el Family Life Center de John Jay College. Abréu fue miembro fundador del grupo Palabra:
Expresión Cultural (PEC). Ha publicado los poemarios: Poemas para los vivos (1983) y Para
mujeres sin maquillaje (1985). Algunos de sus cuentos y poemas han sido traducidos al inglés y
japonés. Además, la Biblioteca Nacional de la República Dominicana publicó la antología
poética de PEC, La palabra como cuerpo del delito (2001), la cual contiene una selección de
poemas de Abréu en español e inglés. También publicó Perejil, el ocaso de la “hispanidad”
dominicana en el 2011, Engañifas, discurso y práctica social en el 2007 y A pesar del naufragio,
violencia doméstica y el ejercicio del poder en el 2005, que es una colección de testimonios y
ensayos críticos sobre violencia doméstica y teorías del poder. Ha ganado dos ediciones del
Premio Letras de Ultramar organizado por el Comisionado Dominicano en los Estados Unidos:
en el 2011 con su obra teatral La Jom Atenda y en el 2013 con su libro de ensayos Sin
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La información fue ofrecida por el autor vía correo electrónico, el 14 de octubre de 2017. Nótese que así escribe
el autor su nombre.
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haitianidad no hay dominicanidad. En la actualidad es miembro del Colectivo de Artistas
Visuales Domínico-Americanos, Inc. (CAVDA), fundado en 2009 en New York.
Como se dijo al principio, en este capítulo se demostrará cómo se representa el haitiano
en cuatro apartados. En el primer apartado se mostrará al haitiano en el imaginario cultural y
literario en la cultura dominicana; en el segundo la violencia del estado dominicano contra el
haitiano; en el tercero el transnacionalismo; y en el cuarto, aspectos positivos y reconocimiento a
Haití y su gente.
En el primer apartado se explorará cómo los eventos mencionados en el primer capítulo
han forjado la manera en que el haitiano se percibe en el imaginario dominicano. Entre estos el
hecho de que Jaean Piere Boyer, el presidente haitiano, cuando ocupó la parte española de la isla
desde 1822 hasta 1844, fecha en que se declara la independencia y surge como nación la
República Dominicana. Esa invasión, como se le llama al período, ha generado discriminación y
odio debido a que Boyer impuso la cultura haitiana. Para ello, prohibió el uso del español
imponiendo el francés. También, desmanteló los símbolos españoles y religiosos de lugares
públicos y los sustituyó por los haitianos (Deive, 25; 270). Pero más aún, también dos matanzas
anteriores acometidas por el ejército haitiano, en los pueblos de Moca y Santiago, han
influenciado a incrementar el odio y el rechazo hacia el haitiano. Las mismas son recreadas con
un comentario en el artículo, “El degüello y secuestro de niños dominicanos en 1805” por
Clodomiro Moquete:
En el dramático relato ‘Memoria de mi salida de la isla de Santo Domingo el 28
de abril de 1805’, del jurisconsulto dominicano Gaspar de Arredondo y Pichardo,
se revela que cuarenta (40) niños fueron degollados en la iglesia de Moca, y que
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los cuerpos fueron encontrados en el presbiterio, que es el espacio que rodea el
altar mayor de las iglesias. Esta tragedia, sin paralelo en la historia de la Isla, fue
parte del genocidio en que perecieron miles de dominicanos, muchos de ellos
degollados. Esta catástrofe, también sin precedentes en nuestra historia, fue
ejecutada por las tropas del general haitiano Henri Christopher (Enrique
Cristóbal), quien conducía las huestes de Jean Jacques Dessalines que se retiraban
de la parte española de la isla durante su frustrada invasión de ese año de 1805.
Interesa en el presente comentario resaltar particularmente la tragedia que
involucró a los niños dominicanos brutalmente degollados o secuestrados,
prisioneros y conducidos a pie hacia Haití. El degüello de 40 niños en Moca está
documentado en el relato de Gaspar de Arredondo y Pichardo. En el trabajo que
se inserta en esta misma edición Alejandro Llenas incluye este párrafo tétrico:
El 6 de abril Cristóbal reunió todas sus tropas en Santiago; degolló en el
cementerio los prisioneros varones, entre los cuales se hallaban el Presbítero
Vásquez y 20 sacerdotes más, puso fuego al pueblo y a sus 5 iglesias, y salió,
llevándose como un rebaño 249 mujeres, 430 niñas y 318 niños. . . . (Revista
Vetas Digital, Dec. 27, 2016)
El dominicano no ha podido olvidar que en el pasado los dos países mantuvieron un historial de
luchas por el control de la isla. Como se aprecia en la cita, esta es otra razón por la cual el
haitiano ha estado en el imaginario del dominicano como malo. Además, estos hechos han
generado un temor a que vuelvan a invadir la parte española de la isla, considerando que se
escuchan rumores constantes de que nos están invadiendo pacíficamente. Por estas razones, el
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haitiano en el imaginario cultural y literario dominicano se tiene como un ser abominable y
despreciable con quien no se quiere estar asociado. Pero, se debe recordar que Haití no cuenta
con un ejército formal e institucional que le permita recuperar el poderío que antes tuvo: aun así,
no siendo una real amenaza militar, el racismo y el rechazo se mantiene en la sociedad
dominicana. Los textos a ser analizados en este apartado reflexionan sobre esta problemática.
En el cuento “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo, se nota el rechazo hacia el
haitiano y la división que existe en la población en cuanto a ellos. El otro texto a analizar aquí es
“Poem 12” escrito en inglés por Dió-genes Abréu, donde se refiere a la situación apátrida de los
haitianos que se mencionó en la introducción y que fue generada por la sentencia 168-13; por ser
reciente parece como si el tema fuera algo nuevo, pero no lo es. Es de conocimiento general que
desde los tiempos de la industria azucarera miles de braceros eran contratados estableciendo el
gobierno en sus contratos regularizarles el estado migratorio, cosa que nunca cumplió; por esta
razón nacieron y crecieron miles de descendientes de haitianos en la República Dominicana que
no son considerados dominicanos por el imaginario cultural y literario precisamente dominicano.
En el primer texto, “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo, la historia, en
resumen, toma lugar en la frontera entre Haití y la República Dominicana. En la misma se
representa la problemática dominico haitiana a través de una intentona de relación del moro
(haitiano) con Camila (dominicana). La conflictiva relación entre ambos países es evidente y
pone de manifiesto el existente desprecio hacia el haitiano, como también la división y el
conflicto entre ambos pueblos, e inclusive entre los mismos dominicanos. Pese a los constantes
acercamientos del hombre por conquistarla, ella lo rechaza siempre. Se imponen los prejuicios,
racismo en el hermano (sin nombre) de Camila, quien hasta se encarga de vigilarla temeroso de
que ella llegue a tener una relación con al haitiano. Mientras que el otro hermano, Abel,
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representa la minoría de la población dominicana que no siente amenaza ni temor alguno de los
haitianos; pero tampoco les importa que los haitianos convivan en paz en suelo dominicano.
Al analizar el cuento encontramos que además del rechazo hacia el haitiano se nota la
división existente en la población. Camila ―cuyo nombre tiene una connotación significativa
por coincidir con el de la hija de Salomé Ureña, insigne educadora, poeta y madre del intelectual
Pedro Henríquez Ureña ― y el moro, quien representa al haitiano, su cultura, y trata de
establecer una relación donde se percibe el señalado rechazo de los dominicanos hacia los
haitianos y todo lo que el gentilicio implica. Ese desprecio, odio o racismo es producto en parte
del hecho que, como se ha señalado antes, la exacerbada dominicanidad nacionalista surge contra
el haitiano cuando la República Dominicana se independiza de Haití convirtiéndolo en un
enemigo histórico. Además, se recalca, según Carlos Esteban Deive lo siguiente: “en la cultura
dominicana el haitiano es prejuiciado, su inferioridad innata lo asimilaba a un animal, mientras
que el color de su piel simboliza el mal y las tinieblas” (6). Para lograr dicho efecto, la narración
se vale de rumores enraizados en el imaginario del dominicano, como por ejemplo la supuesta
invasión otra vez generada por el rechazo resultante del desconocimiento del otro, y de los
prejuicios que impiden conocer al sujeto objeto de rechazo. Como se verá a continuación, se
debe resaltar que entonces se genera un tipo de paranoia que pervive en la cultura. Dice el
narrador:
Te acercas a la ventana. Ves volar a un halcón que se balancea en el viento con
paciencia de gaviota. Se acerca . . . contemplas con asombro que en la pata
izquierda lleva un anillo con una inscripción en un lenguaje que está vedado . . .
tú, que has sido instruido en la interpretación de códigos y símbolos, entiendes de
inmediato que nos han invadido los moros . . . Hoy nos invaden en paz, alzando
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sobre sus cabezas un blanco pañuelo (indudable símbolo de la astucia). Pero nadie
te cree. Hace tiempo que tu familia sospecha de tu locura. Al principio, cuando les
hablaba de la invasión inevitable de los moros, lo tomaban como broma. Tu
padre, payaso de profesión, dueño del circo en que por tres generaciones trabaja la
familia y del cual tú solo, sí, solo tú has desertado, no puede resignarse a tener un
hijo que habla en serio. Tu hermano Abel es el único que aún te escucha con algo
de atención. Desde un mes acostumbras a seguir a Camila y el moro. Sueles
disfrazarte y sentarte a su lado en cafés, parques y restaurantes. Escuchas sus
conversaciones. . . . Caminas muy deprisa por las aceras, adornadas con el azul
profundo de pinturas tropicales desplegadas por moros mercaderes . . . subes las
escaleras de la oficina que conduce a la oficina de tu hermano Abel. Le dices que
por fin has confirmado tu eterna sospecha . . . le recuerdas lo que le has dicho
siempre: que si ayer los moros nos subyugaron por la fuerza, hoy lo hacen por
medio de la sutileza. . . . ―Pero sal a la calle ―le dices―. Mira fijamente el
rostro de los mercaderes. (21-23)
La invasión a la que alude la cita se refiere a la ocupación haitiana a la parte Este de la isla
(República Dominicana) que duró veintidós años desde 1822 hasta 1844. Desde la
independencia, el pueblo dominicano muestra temor a que se produzca lo que llaman “invasión
pacífica”, debido a la gran cantidad de haitianos que a diario cruza la frontera y se insertan en la
población haciendo trabajos de fuerte laboriosidad que el dominicano no quiere realizar. Esta
situación se percibe al final de la cita en la conversación entre los hermanos, donde se alude
directamente a la situación laboral actual que consiste en que en la mayor parte de las plazas los
mercaderes son de origen haitiano. Actualmente, éstos realizan todo tipo de trabajo desde la
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albañilería hasta el trabajo en las plantaciones. También hay que señalar que en el cuento,
cuando se refiere a que: “cruzaron el río Holocausto y la isla estuvo bajo su dominio” (22), se
refiere al río Masacre, el cual marca la frontera entre la República Dominicana y Haití. Este río
es un símbolo de muerte, no porque sea caudaloso ni represente un peligro mojarse los pies al
cruzar sino porque el mismo sirvió de depósito de cadáveres durante la matanza de haitianos
llevada a cabo durante la dictadura Trujillista en 1937, con la intención de dominicanizar o
blanquear la frontera, hecho que se analizará más adelante en el núcleo sobre la violencia contra
Haití.
En el relato se nota que el hermano es racista y no está dispuesto a reconocerlo. El racista
por lo general no reconoce su intolerancia como se revela en su recurrente propensión a inventar
invasiones, alega que los haitianos han desplazado a los dominicanos de los lugares de trabajo y
que estos han de disminuir la mano de obra. Lo peor del racista es que se cree buena persona; por
eso, para evitar que Camila se mezcle con la raza que representa el moro, se le inculca su manera
de pensar. Ella representa el temor del hermano a mezclarse con la raza (negra) representada por
el moro.
En otro orden de ideas, se puede notar que al mencionar a su hermano Abel deja por
entendido que se trata del personaje bíblico y que el hermano, de quien no se da el nombre y que
viste de saco, simboliza a Caín. Esto último alude al cainismo reflejado en la familia de éste,
como también en la representación de la situación conflictiva en que viven dos pueblos
hermanos. Además, por la forma de vestir del hermano y por ser hijo de un empresario,
representa los ideales de la clase de poder que impone las normas y la negrofobia que deroga en
el antihaitianismo ya señalado y que fue abordado por Silvio Torres-Saillant.
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Desde el epígrafe ―tomado de El reino de este mundo de Alejo Carpentier ―se intenta
hacer creer que el lugar donde toma efecto la historia no sería identificable por la manera confusa
como presenta los hechos: “Los papanatas que lo escuchaban no tenían una idea muy precisa del
lugar en que habían ocurrido esos hechos. Algunos pensaban en Madagascar, en Persia o en el
país de los beréberes” (21). Sin embargo, según progresa la trama, se muestran situaciones que
permiten ubicar la frontera dominico-haitiana en el pueblo de Dajabón como el lugar donde se
desarrolla. Por ende, Camila y su familia son rayanos, como se explicó en el primer capítulo, es
decir viven en la raya fronteriza.
Por otro lado, a través de varios encuentros entre la pareja, continuamente se muestra el
desprecio histórico hacia los haitianos. Camila representa lo dominicano y simbólicamente el
rechazo dominicano hacia lo haitiano que le ha infundido su hermano; por lo tanto, como se verá,
ésta se resiste a las propuestas amorosas del moro:
―Es que somos muy distintos ―responde Camila.
―No tanto.
―Sí, lo somos, perdóname, pero no.
Camila prosigue con su no rotundo que, aunque dicho en voz baja y suave, parece
resonar por todo el parque. (25)
Más adelante, el moro con tristeza responde que “Camila no lo quiere porque es
pobre. Que seguramente le desilusiona el color de su piel. Dice, en un tono que oscila entre el
orgullo y la tristeza profunda, que la negritud es su estancia irremediable” (25). Continúa
diciéndole: “A lo mejor te has dejado influenciar por las ideas de tu abuelo, quien me odiaba
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profundamente. Sí, es verdad, Don Juan Pablo siempre me odió. Sí, siempre me odió Don
Juan Pablo. ¿Acaso tú también me odias por eso? Dime, ¿es la razón? No guardes silencio.
Mi opinión. Mi oscurísima piel es la causa de tu rechazo. Pero, ¿por qué?, si casi hemos
crecido juntos, si somos vecinos desde hace tiempo. Dime, ¿por qué?” (26). Ella responde:
“No, no es por eso. Es que nuestras familias son tan distintas. Es que estamos tan lejos; no es
la raza. Es el idioma, las ideas, la historia. No pienses que es la raza, no. La religión tal vez
(26). Más adelante hay un momento en el cual el hermano se da cuenta que Camila puede
consentir ante la persistencia del moro, pero el hermano se hace notar para evitarlo. El
momento es preocupante y se apresura en llegar a la oficina de Abel, el otro hermano donde
ocurre el siguiente diálogo:
―Ahora es seguro. ‘Nos han invadido los moros’. A lo que el hermano responde:
―Vuelves con lo mismo. No me asusta que haya moros de este lado de la isla. No
veo qué te preocupa. La verdad es que no lo veo. Te lo he dicho. Lo mismo que
moros hay chinos, y no por eso se nos cae encima el mundo.
―No es lo mismo, solo contra los moros nos previene la historia. Temo que aquí,
en esta misma oficina, pero no ya detrás del escritorio de la administración del
circo, sino en condiciones menos dignas, un hijo tuyo (Omar, por ejemplo), no
hable español, sino árabe.
―Pero, ¿de qué hablas? ―pregunta Abel.
―Es que no entiendes ―le dices, mientras mira al cielo a través de los cristales y
ves que la noche se acerca.
―Sí, yo no entiendo muy bien, y lo que entiendo es que has enloquecido, ya no
tienes remedio. Que eres digno de un hospital. ¿Qué importa que estén aquí los
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moros? ¿Qué importa que se casen aquí y vivan felices? ¿Dime, ya estoy harto de,
ya no soporto esta obsesión tuya. Siempre es lo mismo. Que si nos invaden; que si
perdemos la isla, que si volvemos al pasado; que si nos quitan todo; pues ya, y
ojalá. (27-28)
Como se aprecia en la cita, la visión de Abel es un enunciado contra la discriminación racial
manifestada en la religión, idioma y cultura distinta que conforman el imaginario que se tiene del
haitiano desde la perspectiva del dominicano. Y, tal como se ha venido demostrando en esta
tesis, es la posición de los escritores a estudiar aquí, que como Abel, se identifican con el
haitiano; se trata de una posición en defensa de la minoría contra el grupo mayoritario que
representa su hermano racista. En cuanto al moro, él busca sentar raíces en nuevas tierras, por
ejemplo, formar familia e insertase en una nueva sociedad; además, se nota la contraparte a los
fundamentos de la negrofobia que caracteriza a los dominicanos. También se debe señalar que el
sentimiento ante el haitiano que se ha querido atribuir al padre de la patria, Juan Pablo Duarte,
como muestra en el cuento representado por el personaje Don Juan Pablo, no corresponde con
los ideales que promulgaba el padre de la patria. Esto se puede comprobar en la introducción de
Juan Pablo Duarte: The Humanist / El humanista. A Bilingual Selection of his Writings /
Selección bilingüe de sus escritos por Rhina Espaillat:
Un aspecto notable del pensamiento de Juan Pablo Duarte es precisamente su
temprana y firme comprensión de esa necesidad nacional de inclusividad y
unidad, si es que el pueblo nuevo iba a sobrevivir y prosperar. Duarte expresa ese
sentimiento con perfecta claridad en un poema suyo titulado ‘El criollo’, donde
insta a sus compañeros de batalla a defender, con unidad indivisible, al pueblo
que anhela establecer y compartir. He aquí lo que rezan esos versos:
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Los blancos, morenos,
Cobrizos, Cruzados,
Marchando serenos,
Unidos y osados,
La patria salvemos
De viles tiranos,
Y al mundo mostremos
Que somos hermanos. (98)
Al respecto, la autora agrega que “la visión del futuro pueblo dominicano que expresa Duarte en
estas palabras demuestra un modo de pensar sumamente avanzado para su época. Recordemos
que cuando él escribió esos versos, la Guerra Civil que le puso fin a la esclavitud en los Estados
Unidos todavía no se había librado, y que muchos, aún entre sus compañeros de batalla, y en
muchas partes del Caribe y en toda la América Latina, todavía no se consideraban racialmente
‘hermanos’” (99). Como se puede apreciar, hasta los ideales del hombre más importante en la
República Dominicana han sido tergiversados para concretizar una imagen negativa del haitiano
en el imaginario literario y cultural donde predomina el rechazo.
Por otro lado, la negrofobia existente y el deseo de disociarse de los haitianos fueron
implementados con la aprobación de la sentencia 168-13 dejando apátrida a muchos dominicohaitianos, que aunque parece reciente, el tema ha sido una preocupación desde hace mucho
tiempo en escritores de la diáspora. Por ejemplo, en “Poem 12”, publicado en La palabra como
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cuerpo del delito, escrito en inglés por Dió-genes Abréu, se aborda el problema apátrida de los
ciudadanos dominicanos de descendencia haitiana. Desde el principio se puede apreciar que es
un contra canto al poema “The Negro Speaks of Rivers”, de Langston Hughes. Se diferencia de
éste en que la voz poética no se enfoca solo en la naturaleza como tampoco habla de cosas
lejanas, ancestrales como hace Hughes cuando alude a, “I’ve known rivers: /Ancient, dusky
rivers / [. . .] My soul has grown deep like the rivers” (www.poets.org). Tampoco se enfoca en la
manera de cómo se acostumbra a presentar la dominicanidad―que la élite, enfocándose en las
fronteras geográficas y las luchas bélicas utilizan para dividir a los dominicanos―; más bien se
denuncia desde la diáspora, como se verá, en el poema de Abréu, un acto racista contra los
haitianos:
This negro doesn’t speak about rivers,
I speak of Haitian children
whipped by misery and denied a nationality
there are other currents marking the cartography
of this map we call Republic;
this negro doesn’t speak of rivers
my words don’t flow serpentine stream
they fall sharply into the hearts of this Nation…
[…]
… I speak of hatred expertly hidden
within the diplomatic speeches,
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history twisted
sweet tasty sugar
refined labor
bleached out of the blood of siblings
I’m afraid to name;

this is not a poem about strangers
for when I hear of Haitians
being thrown across the border,
I see myself with dusty chest,
facing the ground as if it were my grave;

this negro doesn’t speak of rivers,
I speak of Haitian children
born under the Dominican flag
and denied nationality
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my soul has grown deep like a river, Langston,
but I didn’t build the pyramids,
I have not bathed my sorrow in the green solitude
of someone else’s fields,
and it wasn’t mine the trails of tears
wetting the moonlight
when memories of home invaded the mind. . .
this negro doesn’t speak of rivers. (58-60)
Como se puede apreciar, el poema aborda temas que son de suma importancia para los escritores
de la diáspora. Por ejemplo, plantear una dominicanidad que incluya a los descendientes de
haitianos que han nacido y se han criado en la República Dominicana. En la diáspora la voz
poética no siente nostalgia, más bien incomodidad. Ésta reflexiona sobre los niños que han sido
víctimas del sistema racista, “I speak of Haitian children / whipped by misery and denied a
nationality / there are other currents marking the cartography / of this map we call Republic”
(58); es decir, alude a la discriminación, a la otredad. Además, con su contra canto continúa
denunciando al sistema que se ha valido de discursos burocráticos: “I speak of hatred expertly
hidden / within the diplomatic speeches, / history twisted” (59). La cita deja claro que para evitar
legalizarlos se ha manipulado la historia; pero además, la voz poética se sitúa en los bateyes y la
industria azucarera, “sweet tasty sugar” (59), lugares catalogados como centros de explotación y
donde se han denunciado que ocurrían las más viles violaciones de los derechos humanos.
También, se notan las deportaciones, “this is not a poem about strangers / for when I hear of
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Haitians / being thrown across the border’’ (59). Para la voz poética, esto significa la muerte, no
solo de haitianos, sino de dominico-haitianos que a su manera de ver las cosas no son extraños ni
extranjeros. En estos versos, la muerte de estos seres humanos también significa la muerte de la
voz poética; de este modo se equipara con ellos hasta en su expresión metafórica frente a la
muerte.
Por otro lado, volviendo al principio del poema, la voz poética aclara que su discurso
tiene que ver con un problema vital para los dominicanos: “this negro doesn’t speak of rivers /
my words don’t flow serpentine stream / they fall sharply into the hearts of this Nation” (58). La
voz poética considera la situación como tema central de la nación porque pone de manifiesto las
irregularidades en la contratación de la mano de obra haitiana, la que ha generado el crecimiento
demográfico de ciudadanos que el gobierno considera apátridas, y esto conlleva a las masivas
deportaciones muchas veces sin validez legal ejecutadas por órdenes de los diferentes gobiernos
dominicanos; temas que constantemente son titulares en los periódicos y han alcanzado una
dimensión universal: “this is not a poem about strangers / for when I hear of Haitians / being
thrown across the border” (59). La situación que se denuncia son niños nacidos y criados en
suelo dominicano que también sus hijos pasan a ser apátridas y no tienen acceso a educación, ni
más adelante a trabajos donde podrían gozar de beneficio de salud y plan de retiro, ni de
movilidad social ni migratoria, porque no cuentan con una acta de nacimiento que los haga
contar como ciudadanos.
En el poema de Abréu que reflexiona sobre el intertexto de Hughes, se puede notar que la
situación que viven los haitianos es un problema suyo, y que como hizo Hughes, no se inspirará
en asuntos lejanos, como se verá a continuación sí hizo Hughes cuando dice: “My soul has
grown deep like the rivers / I bathed in the Euphrates when dawns were young (www.poets.org);
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al respecto Abréu, dice: “I have not bathed my sorrow in the green solitude / of someone else’s
fields” (60). Notemos que Hughes escribió su poema mientras viajaba en tren a visitar a su padre
en México describiendo la naturaleza y el río Mississippi. Contrario a Hughes, la voz poética en
el poema de Abréu, como indican los siguientes versos, en su reflexión, el dolor no ha sido
llevado a territorio de otros, su reflexión es sobre el problema apátrida que confrontan los niños
haitianos: “when memories of home invaded my mind . . . / this negro doesn’t speak of rivers”
(60). La voz poética sigue atormentada por el ciclo vicioso que sigue creando discriminación
contra una clase de dominicanos invisibles legalmente a quienes no se les considera ser
dominicanos por su descendencia haitiana.
En Sin haitianidad no hay dominicanidad: cartografía de una identidad que se bifurca,
el mismo autor de “Poem 12”, Abréu propone cómo podría solucionarse la situación:
La nacionalidad dominicana no es el patrimonio de un grupito de pretendidos
‘blancos de la tierra’ entroncados en el poder por décadas. Si la constitución
dominicana puede ser reformada para servir a las potencias políticas y
económicas de poderosas minorías, así mismo podríamos modificarla para ofrecer
la nacionalidad a los niños.
No son impedimentos constitucionales los que traban la solución a este asunto,
sino la voluntad humana prisionera de conductas obsoletas. Nuestra experiencia
como grupo inmigrante dominicano debe colocarnos por encima de tales actitudes
para demandar para los dominico-haitianos que nacen en la República
Dominicana los mismos derechos que nosotros exigimos y disfrutamos para
nuestros hijos e hijas. (33)
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El autor ha trabajado la problemática dominicano-haitiana en varios géneros y en todos tiende a
ver al haitiano como componente de lo dominicano; es decir, una cultura que igual a los taínos,
afroamericanos y españoles ha aportado en la conformación de la cultura dominicana; sus
planteamientos así han generado ira en muchos dominicanos. Lo pone en evidencia Miguel Cruz
Tejada en su artículo periodístico donde dice: “Un pintor y escritor dominicano Diógenes Abréu
radicado en los Estados Unidos desde hace más de treinta años promueve la haitianización de la
República Dominicana en exposiciones, libros y conferencias” (El Nuevo Diario, Nov. 30,
2017). En un capítulo anterior se resaltó que en la cultura dominicana se ha hecho costumbre que
los nacionalistas consideren “antipatriota” a quien se manifieste a favor del haitiano y no lo haga
para denigrarlo. Puesto que Abréu no lo hace así, es insultado por lectores de la edición digital,
quienes además de insultar a los haitianos algunos hasta amenazan de muerte al autor. Como se
puede ver, el hecho de que el poema existiera mucho antes de la aparición de la sentencia, pone
de manifiesto que la situación en torno al tema apátrida ha afectado a la población desde hace
muchos años atrás.
En el segundo apartado, se examinará la violencia del Estado contra el haitiano que alcanzó
el mayor grado de severidad durante la dictadura de Rafael Leónidas Trujillo. Violencia que se
hace evidente en el poema “The Parsley Massacre” de Marianela Medrano. Tal como muestran
los siguientes versos, el poema trata la masacre (también llamada El Corte) acometida por orden
del dictador Trujillo quien ordenó ejecutar a todo haitiano que se encontrase en 1937: “Twenty
thousand tongues curled up / at the bottom of El Masacre awaken / In imperfect rows they march
towards / the presidential Palace in Santo Domingo / El Generalísimo afraid of his own shadow /
In agony he powders his face / His biggest fear? / The fermentation of skin and bone….” (67)
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En estos versos se aprecia que la voz poética muestra un hecho relacionado con la política de
Estado de querer blanquear la raza, practica impuesta por Trujillo. Por ejemplo, el dictador
decidió reducir la cantidad de negros en el país ordenando su matanza: “Twenty thousand
tongues curled up / at the bottom of El Masacre awaken. . .” (67). La cantidad de víctimas varía.
En el poema se dice que fueron veinte mil64 haitianos y dominicanos (rayanos) que habitaban la
frontera. Por otra parte, en Historia del pueblo dominicano, el historiador Frankin J. Franco,
ofrece una cantidad menor y proporciona más detalles de mismo: “. . . la matanza de haitianos
ordenada por Trujillo y ejecutada por su ejército acompañado de delincuentes comunes y
criminales liberados especialmente para tales propósitos; genocidio increíble y bárbaro que
comenzó en los días finales de septiembre de 1937, y que se extendió al mes siguiente durante
casi dos semanas, donde perdieron la vida, la mayor parte asesinados con bayonetas, puñales,
machetes, más de 17 mil personas, hombres, mujeres, ancianos y niños de todas las edades”
(521).
Empero, ante las explicaciones de Franco, hay quienes niegan el suceso. Pero, según el
mismo historiador, las pruebas supeditan su opinión porque la presión ejercida por los Estados
Unidos y la comunidad internacional obligó a Trujillo a establecer en acuerdo firmado en
Washington, en el cual el gobierno dominicano reprobaba lo ocurrido, condenando a los que
acometieron la matanza y el pago de una cantidad de dinero de $ 750,000 (que Trujillo unos
meses después logró rebajar) que sería destinado a los familiares de los sacrificados (Historia del
pueblo dominicano, 526-27).

Antes de empezar el poema Medrano explica: “The Parsley Massacre is also referred to as El Corte (the cutting)
by Dominicans and as Kouto-a (the knife) by Haitians. The Parsley Massacre refers to a government-sponsored
genocide in October 1937, at the direct order of Dominican dictator Rafael Leonidas Trujillo who ordered the
execution of the Haitian population living in the borderlands with Haiti. 20,000 Haitian civilians were killed during
approximately five days” (Black Scholar, 67).
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Sobre el silencio que mantuvo el gobierno con relación a la tragedia, en The Borders of
Dominicanidad: Race, Nation, and Archives of Contradiction, Lorgia García-Peña dice que:
“contrary to Dominican State silence, US-produced historiography about Hispaniola has largely
focused on the ‘Haitian Massacre’. Some categorize it as the worst in the long list of the
atrocities committed during Trujillo dictatorship (1930-61). Others opine that it is the most
important event in the history of Haitian Dominican relationship” (94), por ende resalta la
investigadora, que: “Haitian and Dominican literature also focused largely on the violence, often
as vehicle for denouncing present-day anti-haitianismo in the Dominican Republic. . .” (94). En
este sentido da por ejemplo la opinión de una de las escritoras de ascendencia haitiana más
detacadas: “Edwidge Danticat locates the slaughter within the sugarcane batey, a strategy
fictionalization that Dominican writers also employed in their literary traditions of the violence
the decade following the massacre of 1937. These works have greatly contributed to an engaged
transnational dialogue about the genocide in the contact of Haitian labor exploitation by the
sugar corporation” (94).
La visualización de la violencia contra el haitiano desde los Estados Unidos es evidente.
Pero también vale mencionar otras obras que resaltan el tema, como por ejemplo, El masacre se
pasa a pie (1973), del dominicano Fredy Prestol Castillo. Además, se deben agregar aquí textos
que consideramos también como actos de violencia contra los haitianos, ya que muestran los
abusos acometidos en la industria azucarera en los bateyes; como ya mencioné, el cuento “Luis
Pie”, de Juan Bosch y la novela Over de Ramón Marrero Aristy. Por último, más recientemente
en la novela El hombre del acordeón de Marcio Veloz Maggiolo a través del cuentacuentos
Vetemit Alzaga, se narra la muerte del protagonista de la novela, el músico de perico ripiao
Honorio Lora. En la novela se evidencia la masacre a través de la oralidad de varios personajes.
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Pese a toda la información disponible que comprueban la cruenta violencia, inclusive
contra muchos dominicanos, y la confesión del mismo cuentero quien dice ser testigo, y además,
quien recolectó la información de inteligencia para acometer la masacre, el hecho histórico es
presentado de manera compleja para representar la opinión pública ambivalente. Resalta GarcíaPeña, que “[. . .] Ultimately, the production of the 1937 violence as ‘Haitian Massacre’ erases the
bodies of the multiethnic Afro-Hispaniola rayano population that was attacked and destroyed at
the hands of the Trujillo’s forces. The label ‘Haitian Massacre’ also delays Dominican
confrontation with the dramatic historical truth that in 1937, Dominican military and civilian
allies killed their own people” (95). Pero volvamos al poema, donde de manera irónica se ve al
Generalísimo que en sus ansias hispanofilias busca ser blanco, “El Generalísimo afraid of his
own shadow / Begs the moon for white light” (67), para luego tratar de encubrir sus raíces y
ancestros negros, “In agony he powders his face / His biggest fear? / The fermentation of skin
and bone / The sudden rise of ancestry. . .” (67). Esta práctica de mejorar la raza se encontraba
de moda en Europa y como explica Franco: “influyó en el ‘corte’. . . el prejuicio racial existente
en el ambiente . . . a partir del surgimiento y desarrollo del fascismo en Europa Occidental . . .
Hitler y sus seguidores, fundamentaron teóricamente la práctica política expansionista del
‘nacionalismo’ bajo una supuesta superioridad de ‘la raza aria’ sobre las demás razas o etnias; y
en América, tales principios fueron adoptados e interpretados para resaltar la superioridad del
hombre blanco sobre el indio y el negro, considerados como ‘inferiores’” (Historia del pueblo
dominicano, 523-24).
Como se aprecia, en la República Dominicana el antihaitianismo y el fascismo se
encontraban vinculados. Agrega Franco que en ese entonces el ministro de Trujillo creía que se
debía hacer algo parar evitar que la República Dominicana se convirtiera en negra con tan solo
167

tres generaciones. Y, aunque con menos desprecio, tampoco favorecía la inmigración de
ciudadanos ingleses negros de las Antillas inglesas del Caribe. Por otro lado, los puertorriqueños
eran bien recibidos por ser “casi blancos”. “En varias ocasiones el Secretario de Justicia dijo que
la política del gobierno no solamente era deportar a los haitianos sino, hasta cierto punto,
exterminarlos, ‘vivos o muertos’” (526). La amenaza constante y la consumación de violencia
manifiesta en la matanza son parte de la idiosincrasia dominicana y sus ansias por ser blancos. Al
respecto, García-Peña dice: “[. . .] physical violence, particularly the destruction of black bodies
at the hand of the state or in the name of the state, is intrinsically linked to the hegemonic
discourse of white supremacy that sustains economic inequality and political disenfranchisement
across the globe. In the case of the Dominican Republic, anti-Haitian discourse allowed the elite
to silence Dominican blackness form the nation’s archive” (210). En la cita se puede apreciar que
el racismo implementado desde el Estado es tradicional. Sus razones son intolerables y la
matanza ejercida un acontecimiento cruel, inclusive contra muchos dominicanos que vivían en la
zona fronteriza registrando así un suceso vergonzoso para una nación. Si el gobierno optó por
mantener silencio buscando evitar que se conozca la masacre, escritores como Medrano, por el
contrario, traen a luz pública el nefasto acontecimiento al recordar la masacre.
A continuación veremos cómo una voz dominicana desde la diáspora demuestra arraigo
hacia las costumbres africanas: “we have this habit of carrying our dead with us / They stick to
the bottom of our tongues / We sing with them from sunset to sundown / They rise from the
bottom of El Masacre / We don’t bury our dead We don’t” (67). Estos versos muestran la
intención de honrar a las víctimas.
García-Peña menciona que se acostumbra celebrar rituales en octubre, mes en que se
llevó a cabo la matanza. En la siguiente cita, la crítica lo explica a través de su experiencia en la
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República Dominicana donde fue invitada a un ritual religioso africano: “Tamara the santera . . .
explained the elaborate steps during our long right north on the congested autopista Duarte. They
needed to find fresh water, she said, adding that ‘seawater won’t do.’ Upon arriving at
Manogüayabo, Tamara set up an altar by a large rock on the river-banks. She lit three candles
alongside three bottles of refresco rojo (raspberry soda). When I asked Tamara the meaning of
sodas, she explained, ‘red soda to remember the blood.’ And then, covering her mouth she
added: ‘Because it is October’” (117).
La información intensificó el interés de la investigadora por el tema e inquirió sobre la
sangre, el refresco rojo y el mes de octubre a lo que la santera respondió: “October is the month
of El Corte (The Cutting), a month market by innocent blood. That is why we must always
cleanse at the beginning of October.’ Tamara is from Dajabón . . . the northwestern border town
where the massacre began in October 2, 1937. . . . Like Tamara the afro-religious believe one
might be able to quiet the dead, but never to forget them” (117). La cita muestra el aprendizaje
que experimentó la crítica cuando presenció un Despojo en el río Manogüayabo en Santo
Domingo, adonde viajó junto a la santera Tamara desde Dajabón (pueblo fronterizo en el Norte
de la República Dominicana). Para los familiares la manera de lidiar con la tragedia es
recurriendo al sincretismo religioso. Su testimonio pone de manifestó, que pese al silencio que ha
caracterizado el suceso, la gente de la región donde acaeció la tragedia, recurre a las creencias de
sus ancestros para no olvidar a sus familiares muertos en la masacre de 1937. Pero a la vez, de
acuerdo a sus creencias religiosas es una manera de perpetuar el dolor y mantenerse conectado
con sus seres queridos.
En el tercer apartado analizaremos el transnacionalismo y sus efectos en la novela Al
Este de Haití (2016), de César Sánchez Beras. Ésta trata sobre la migración haitiana en la
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República Dominicana apuntalando temas tan marcados en emigración como el hecho de no
poder regresar y la angustia que causa. Pero antes del análisis de la misma y para contextualizar,
en resumen, se verá cómo en la presentación de, “Diáspora, migración y transnacionalismo”, el
crítico Jorge Duany explica que: “ . . . ―entendido cómo el desarrollo de lazos sociales,
culturales, económicos y políticos a través de fronteras nacionales ―se convirtió en una
dimensión clave de muchas interpretaciones de la posmodernidad. La preocupación por el cruce
de fronteras (tanto jurídico-administrativas como simbólicas e imaginarias) es un tema recurrente
del pensamiento contemporáneo” (11-12).
Tomando en cuenta estos planteamientos se presentará el análisis de la novela de Sánchez
Beras. Sin embargo, para una mejor comprensión de la transnacionalidad se hace necesario
exponer cómo éste ha venido a reemplazar el término emigración. Duany explica que desde
finales del siglo XX al compás del crecimiento de los textos sobre transnacionalismo y
conjuntamente con los conceptos de diáspora y nacionalismo, atrajo la atención de diversas
disciplinas y también de los críticos. Agrega, que para 1916, el crítico y periodista de los Estados
Unidos, Randolph Bourne, opta por el término “America trans-nacional” como oposición a la
frase melting pot (crisoles de razas), usada para referirse a la asimilación de los inmigrantes o a
la cultura anglosajona dominante en los Estados Unidos. Pero, luego Bourne abogó por el
pluralismo cultural, que otros escritores abrazaron como multiculturalismo. (15-16)
Sin embargo, más tarde, según Duany el transnacionalismo sucumbió debido a que el
modelo de asimilación prevaleció en los estudios de la migración, al menos en los Estados
Unidos. El autor continúa exponiendo que en los años cincuenta, los críticos en economía
trataban temas sobre ‘corporaciones multinacionales’ y ‘transnacionales’ que funcionaban
simultáneamente en otros países, afincada esta práctica en los centros industrializados de
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Norteamérica, Europa Occidental y Japón (16). De modo que, para los años setenta los expertos
en relaciones internacionales ampliaron el sentido de transnacionalismo a las organizaciones no
gubernamentales que cruzaban las limitaciones entre diferentes países. En eso, el término fue
adoptado por los científicos sociales para referirse a los grupos que se movían de su lar natal,
pero que mantenían apego a sus países de origen. Sin embargo, con la especificidad del término
transnacionalismo se aplica a la gente que transgrede fronteras y límites, habitando los espacios
sociales intersticiales entre ellos, y a quienes se les llama gente sin fronteras―borderless people
―(17). Más aún, agrega el crítico que el uso temprano de lo transnacional de la migración se
debe a las antropólogas estadounidenses Nina Click Schiller, Linda Basch y Christina BlancSzanton, en Towards a Transnational Perspective on Migration (17). Añade Duany que las
intelectuales “abordan el transnacionalismo como ‘los procesos mediante los cuales los
inmigrantes construyen campos sociales que vinculan a su país de asentamiento’, incluyendo
‘multiples relaciones ―familiares, económicas, sociales, organizacionales, religiosas y políticas
―que cruzan las fronteras’. Estas autoras llaman transmigrantes a todos los que desarrollan y
mantienen tales relaciones” (19).
Expande el crítico, que en la actualidad el transnacionalismo se refiere a los estudios de
migración y a la economía contemporánea mundial la cual influye en la inmigración global.
Varios se han enfocado en el aspecto social y se concentran en la globalización y tomando en
cuenta cómo se asume la nación, estado, ciudadanía, raza y etnicidad (18). Para finalizar aquí la
cronología que ofrece Duany, hay que señalar que él considera que el gran desafío está en “cómo
la gente reconstruye sus identidades e imagina sus comunidades a través de fronteras y límites”
(18). Agrega: “las dimensiones culturales de la globalización se han conceptualizado como
transnacionalismo, hibridación, criollización, sincretismo, bricolaje y mundialización. El anterior
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término, transculturalización, acuñado por el antropólogo cubano, Fernando Ortíz, también es
recuperado para describir la función de prácticas culturales de diversos orígenes en los flujos
migratorios” (18).
En la novela Al Este de Haití, encontramos individuos transmigrantes de origen haitiano
que enfrentan el trauma que causa la ruptura del núcleo familiar. Primero emigra Claude
Morisseau, padre de Christopher, un niño de once años quien se cría sin el padre porque éste
emigró hacia la República Dominicana. Le cuenta el abuelo al nieto que en busca de una mejor
vida: “a tu padre lo convencieron de que se quedara con ellos, ofreciendo aumentarle la paga,
para que los llevara a otros pueblos del centro de Haití” (26). Pero, más adelante revela que
también emigró por amor: “a pesar de que nos darían más dinero, me opuse porque conozco bien
a tu padre, sabía que si se embullaba con esa relación me lo alejarían para siempre de nuestra
tierra. Pero él no me hizo caso, se dejó llevar por la curiosidad, por la novedad, por la mujer y
por participar en tan importante misión” (26). Como se puede notar, el abuelo revela sus temores
a que el hijo emigre definitivamente hacia la República Dominicana, lugar donde por norma
muchos de sus conciudadanos han ido a trabajar de jornaleros, y por múltiples razones nunca
pudieron regresar ni subsanar la precariedad económica que en muchos casos se esperaba
superar. Pero el abuelo, además muestra que el individuo transmigrante puede tener sus intereses
más allá de lo económico. Claude emigró porque en su relación con Mercedes sufrió un cambió
que lo llevó a interesarse por la lectura y la escritura; gracias al cambio, la escritura lo inspira a
escribir un diario íntimo que permite a su hijo conocer su cultura y forma de vida. Este nuevo ser
en que se convirtió, como se verá más adelante, lo informa Mercedes la esposa de Claude
mientras el niño espera por el reencuentro en casa del padre que se trasformó; es decir, se hizo
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activista defensor de los derechos laborales de sus compatriotas que eran explotados en la
industria azucarera donde trabajaba.
Christopher no solo sufre la falta del padre. En la siguiente cita el narrador informa que él
tampoco conoció a su madre quien de igual manera había emigrado hacia el vecino país, la
República Dominicana y tampoco pudo regresar a Haití. Con esto la novela pone de manifiesto
una problemática de magnitud global:
Cuando su papá se marchó del pueblo, aún no había cumplido dos años, así que
no recuerda su cara. Lo poco que sabe de él proviene del retrato hablado hecho
por su abuelo Jean, pero en todas las descripciones se pierde algo de la persona
real. Menos recuerda a su madre, ella se fue antes que su padre y tampoco ha
regresado. Por esas ausencias el niño ha madurado. A fuerza de hablar solamente
con su abuelo, la relación se ha convertido en la de dos compañeros unidos por la
sangre y por el infortunio. (14)
La situación que involucra la cita, revela una problemática internacional producto del
transnacionalismo; niños que crecen sin sus padres. Así como también, el imposible regreso que
en muchos casos es debido a las leyes migratorias que algunos países imponen con más
exigencias que otros.
El niño conoce a su padre a través del diario que éste dejó atrás. Cuando el abuelo
consideró que el niño podía leerlo, le permitió enfrentarse a las memorias escritas por su
progenitor. Christopher pasaba el día sin comer tratando de entender la vida de su padre en Haití
y buscando razones de su partida y el por qué no había regresado. Del mismo modo, por la voz
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narrativa se conoce a Haití: el pasado de abundancia y el descalabrado estado en que se
encuentra, según se narra en el siguiente extracto:
28 de enero
Con frecuencia mi padre hablaba del Haití que conoció cuando era joven, el que
se vestía de tonos chillones y celebraba las festividades bailando y tocando gagá y
kompa. De cuando la tierra paría abundantes frutos y las mujeres cantaban a la
orilla de los caminos, mientras los hombres lanzaban piedrecitas para dejar
constancia de su interés. . . (55). De ese Haití queda poco . . . a nosotros nos ha
tocado vivir en un país en blanco y negro, el Haití del polvo y la desolación, de la
sed, la huida y el llanto. (56)
La cita permite ver cómo es Haití, una cultura que pocos dominicanos conocen, sobre todo por
los prejuicios. Como se puede ver, muestra diferentes momentos sobre la vida y situación social
del país. Por un lado la alegría reflejada en los colores con que se vestía; por otro, gente relajada,
divirtiéndose, como sinónimo de un momento de bienestar. Pero, mientras se adentra por otros
pueblos va contando la deplorable situación de éstos. También pone de manifiesto la pobreza en
que se vive acompañada por la carencia de plantaciones agrícolas, obviamente un lugar donde él
no podía seguir viviendo.
Otro aspecto en la novela que sobresale es la inmigración ilegal y la porosidad de la
frontera que mencioné más arriba, evidenciada cuando el niño luego de concluir la lectura del
diario, arrancó la página con la dirección de Mercedes en Barahona, y elaboró un plan para
emigrar. Éste se esconde en una Ford de Emmanuel, un amigo de su abuelo que se dedicaba al
comercio transnacional. El niño viaja de polizón y logra cruzar la frontera para buscar a su padre.
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Al llegar a la frontera, el niño es testigo de la demanda de dinero por parte del militar que
resguarda la frontera. El episodio pone de manifiesto cómo funciona el sistema corrupto de las
autoridades y la vulnerabilidad de la raya, como se verá a continuación:
La camioneta se ha detenido y Christopher estira brazos y piernas, alertando
sentidos por si hay que salir corriendo. Después cambia de idea y se dispone a
enfrentar el seguro enojo de don Manuel. Una voz de mujer grita un español
cantarín. Sabe que han llegado porque escucha frases con otro acento, cuyo
significado no alcanza a entender, y se arma de valor para salir del escondite. Sin
embargo, una discusión desatada frente a la camioneta hace que Christopher
desista de abandonar su escondite. . . . Aunque no entiende lo que dicen, por el
tono elevado supone que algún problema está sucediendo. A veces, don
Emmanuel habla en un español rudimentario. Otras, es el militar que cambia el
español a un criollo mal hablado. Christopher se asusta. Cree que puede terminar
el viaje en cualquier momento sin cumplir su objetivo. (81)
La migración de haitianos hacia la República Dominicana es un tema constante. Pese a que como
se ve más arriba, cruzar no es difícil, basta continuar pagando en los diferentes peajes en la
carretera. Este sistema no beneficia las arcas del país con la recolección de impuestos que luego
podrían retribuir al pueblo en servicios sociales; tampoco contribuye a mejorar las condiciones
de vida del inmigrante.
Por otro lado, las dificultades que enfrentan los inmigrantes las presenta Mercedes, la
esposa de Claude, cuando al localizarlos, Emmanuel, el conductor de la Ford y el niño se
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encontraban sentados en la sala de una casa pequeña y en precarias condiciones. Mercedes
primero se dirigió al niño y luego a Emmanuel:
―Claude, tu papá . . . ―se acerca a Christopher―, él está trabajando en la trocha
y no regresa hasta mañana, pero tú te puedes quedar conmigo. ―Se vuelve a
Emmanuel―: si quiere puede dejar al niño conmigo, estará seguro.
―Puede ser . . . pero . . . ―responde con un ruego en la voz, todavía mirándola
de reojo―, dígame, Mercedes, ¿y qué le voy a decir al viejo por qué Claude no ha
regresado?
―Dígale al viejo Jean que Claude ha tenido una vida difícil al este de Haití. Que
ha sobrevivido haciendo el trabajo que aparezca, pero que nunca, nunca se ha
apartado de sus consejos ni ha dejado el amor y el respeto que le tiene [. . .] (93).
Dígale que él ha pensado más en sus hermanos oprimidos que en su propia
familia, tanto que ha sido muy difícil tener un hijo a pesar del tiempo que
llevamos juntos. Su hijo pagó muy caro su decisión de defender lo que cree justo,
denunciar las injusticias y los abusos, y tratar de crear conciencia en los
trabajadores. Ha sufrido severos castigos, encierros, golpes [. . .] Cuénteselo así
mismo [. . . .] (94)
Sin embargo, la cita muestra que las dificultades que ha pasado Claude no lo han hecho cambiar.
Sigue siendo la misma persona, pero, que al este de Haití, es decir en la República Dominicana,
se ha convirtió en un ser con causa―que como continúa narrando Mercedes a Emmanuel―, a
favor de sus connacionales: “hágale saber que desde que llegó a Barahona, aunque le advertí
muchas veces que no le convenía, no me escuchó y empezó a reunirse con haitianos emigrantes
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que fue encontrando. Claude no desperdició ninguna oportunidad, por pequeña que fuera, para
reunir y hablarle a los cortadores de caña y obreros del ingenio, que siguen bajo la explotación de
los administradores del central, trabajando en condiciones muy duras (94). Su nuevo estilo de
vida se muestra en una carta que Claude pensaba escribir para entregársela al hijo cuando éste
cumpliera los dieciocho años, no más diarios; entonces recordó la frase, “Nan tan grangou Patat
pa gen po”65, una frase que nunca olvidó que el padre le decía para fortalecer su espíritu y
prepararlo para las mudanzas y los tiempos difíciles. La carta diría:
Solo un gran abismo puede impedir que un amor como el mío hacia mi tierra, mi
padre, hacia los míos, no regrese a su origen. Yo quise ser fiel a mis propios
sueños, pasara lo que pasara, y también logré saltar ese abismo sin dejar atrás mis
raíces. Cuando llegué a esta tierra me pasé ocho años de vida defendiendo a mis
hermanos que cruzan la línea frontera de los abusos y atropellos de las
autoridades y los poderosos terratenientes [. . .] Me agarraron preso por ‘agitador’
de los trabajadores y provocar a la autoridad, cuando lo que yo hice fue hablarles
de sus derechos y reivindicaciones daciones justas. Estaba lleno de rabia, mucho
más que en Haití, al encontrar el mismo dolor que creí haber dejado atrás grabado
en esas caras. Los pobres sufren lo mismo en cualquier lugar. El día que me
dejaron en libertad estaba muy flaco y con principio de tuberculosis. Me habían
tratado muy mal, con golpes, amarrado en un agujero y comiendo solo pan viejo.
Casi me muero. Gasté los pocos ahorros que tenía en unos abogados que de poco
sirvieron, fueron a la embajada haitiana a ver si podían ayudarme pero allá dijeron

Explica el autor de la novela que el significado de la frase es: “en tiempo de hambre, las batatas no tienen cáscara”
(Al Este de Haití, 105).
65

177

que no podían hacer nada . . . Te cuento estas cosas tristes, mi hijo, para que
conozcas la historia. Pero tú tienes por delante otro camino, podrás estudiar,
tendrás amigos de esta tierra y podrás dedicarte a otro oficio que no sea el corte de
la caña como me tocó a mí. Sé que eres hábil y corre por tus venas sangre de
guerrero. La vida abre sus puertas a los que tienen la osadía suficiente para
conseguir sus sueños, sin detenerte ante los obstáculos que se te pongan por
delante por haber nacido en un país pobre y carente de todo. Sé que te irá bien en
lo que te propongas. Ya verás que el futuro se encargará de confirmar lo que mi
corazón ahora predice. (106-107)
La cita muestra el orgullo por ser negro que siente Claude. A la vez, encontramos un
paralelismo con las situaciones que sufren los individuos transnacionales mientras se van
adaptando. Este caso presenta un panorama esperanzador para el hijo en la nueva tierra, pese a
todo lo que implica afrontar su estatus migratorio. Esta situación resulta parecida a la que tienen
los niños que llegan a los Estados Unidos a través de la frontera mexicana; entiéndase que
parecida, existiendo diferencias abismales en cuanto a derechos humanos y justicia social, no
sería justo hacer un estudio comparativo de estas situaciones. Pero aquí lo que parece relevante
es el impacto del transnacionalismo. Claude desarrolla un nuevo marco de referencia que, según
el crítico Duany, se conoce como bifocalidad, en la cual, los inmigrantes contemporáneos
combinan sus experiencias en ambas sociedades y desarrollan una forma de conciencia propia
(22), que luego, de la misma manera que le fue dada a Claude por su padre, Jeane, éste pretende
pasar al hijo, Christopher, y así prepararlo para las dificultades que tendrá que enfrentar por
haber emigrado. Sin embargo, contrario a lo que sucede con los dominicanos que niegan su
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cultura negra, Chistopher ve en sus ancestros una fortaleza que a su hijo le permitirá superar las
hostilidades que sus connacionales han padecido por años.
En el cuarto apartado analizaremos aspectos que se consideran un reconocimiento a Haití
y su gente porque en los textos se tratan aspectos positivos sobre los mismos. Estos son: Sleeping
with the “Enemy”, instalación de Dió-genes Abréu, 2010; el poema “Tres tambores para Haití /
Three Drums for Haiti” incluido en el libro inédito “Los ojos del Irakere: elegía del que huye /
The Eyes of the Irakere: Elegy of the Fleeing”, 2015, y el poema “Oda para un hermano que
murió en tu sangre” de Dagoberto-López Coño, publicado en la antología La palabra como
cuerpo del delito, 2001. Como se ha visto hasta ahora, la dominicanidad ha venido siendo
enarbolada contra el haitiano. Sin embargo, en este apartado, contrario a cómo se menosprecia al
haitiano, se destacan aspectos positivos de Haití o de su gente como un reconocimiento. En vez
de rechazarlo y unirse a la campaña de odio hacia el haitiano, más bien se muestra a éste como
elemento esencial de lo que hoy día es la cultura dominicana. También se resalta Haití por ser el
primer pueblo en independizarse en América; como también su tradición guerrera, de lucha en
un país que también ha sobrevivido las embestidas de terremotos. Más aún, ha aportado hombres
que han luchado y ofrendado su vida a favor de la República Dominicana. Sobre todo en estos
tiempos donde se ha intensificado una campaña anti-haitiana. Aquí, a través de la sensibilidad de
artistas, se realza su país, la figura y la cultura haitiana. Es decir, se muestra una visión optimista
y esperanzadora.
La primera obra que analizaremos, Sleeping with the “Enemy”― Instalación que formó
parte de la primera exhibición de arte dominicano presentada en el Museo de Queens, del 7 de
febrero al 7 de marzo de 2010 ― consiste en una cama tendida con una sábana hecha de retazos
en forma de cuadrados con las banderas de la República Dominicana, los Estados Unidos y Haití
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colocada encima de tierra negra. Sobre la superficie de la cama tendida sobresalen las puntas de
palos clavados que evidentemente representan la tensa relación entre estos países. Sobre la cama
aparece una almohada blanca con los escudos de los países mencionados y un ave pequeña que
vigila. Hay que destacar que al mirar los dos lados, del lado derecho, se notan los elementos
organizados de la siguiente manera: tierra negra de base, dando por sentado que la principal raíz
de los dominicanos es África, la negritud. Le siguen las puyas antes mencionadas. En la cabecera
muestra la almohada blanca con los símbolos en referencia y entre la almohada y los palos
puntiagudos hay un nido, y entre la sábana, próximo a la almohada, se aprecia un poco de una
sábana blanca. Asimismo, del lado izquierdo, sobre la sábana en la cual se entrecruzan las
banderas dominicana y la haitiana y sobre la tierra negra, se muestran pequeños objetos, entre
ellos una cruz que muestran parte del sincretismo que conforma la cultura dominicana.
Con esta pieza, Abréu se suma a un grupo de artistas en la República Dominicana
influenciados por las tendencias de ultramar, que contrario a muchos que recurrieron a lo
abstracto, incluyeron al negro en sus pinturas. Ya se ha dicho que el dominicano rechaza su
negritud, pero más aún, por razones antes señaladas, a cualquier asociación con el haitiano,
porque la dominicanidad ha sido construida contra éste. De modo que, predomina la creencia de
que se es blanco-español o indio siendo esto un indicador de que el dominicano no sabe quién es.
En su libro Textos sobre arte, literatura e identidad, Jeannette Miller dice:
En República Dominicana el concepto de identidad es sinónimo de
dominicanidad, un término en permanente definición pautado por la búsqueda de
lo que somos. La idea de dominicanidad no podría lograse sin el registro de
nuestras costumbres, creencias y formas de enfrentar la vida. Pero como no tener
idea de lo que se es, resulta una condición definitoria del hombre globalizado de
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fin de siglo, la lucha por mantener esa memoria y difundirla, es una lucha de
sobrevivencia. (11)
Se ha dicho repetidamente que el dominicano no acepta quién es, aún en estos tiempos se vale de
un discurso nacionalista para ser otro diferente de su vecino haitiano-negro. Sin embargo, como
muestra de esa fijación del hombre globalizado que menciona la autora, en la instalación de
manera chocante aparecen juntos símbolos patrios que al verlos les producen repulsión a los
nacionalistas. Pero la historia está ahí, y aunque muchos no lo acepten, Abréu se las presenta
para que la recuerden, o mejor dicho para que recuperen la memoria. Aquí se hace necesario
resaltar una expresión de Miller, la cual podría ser una justificación a la costumbre de no analizar
los hechos históricos; es decir no quieren reconocer que por la historia en común y por la
convivencia diaria, Haití ha contribuido a forjar la cultura dominicana: “En Dominicana, la
condición de isla dividida en dos países con lengua y culturas diferentes; la naturaleza fértil que
contrasta con un alto índice de miseria y analfabetismo; la convergencia de culturas distintas,
debida no solo a la condición de tránsito que presenta nuestra ubicación geográfica, sino a las
distintas ocupaciones de que hemos sido víctimas, apenas nos han permitido reflexionar sobre las
influencias recibidas” (11-12). Aunque se comprende que la autora se refiere al hecho de que en
el pasado los dominicanos lucharon contra holandeses, franceses, haitianos y norteamericanos,
ésta manera de plantear las cosas podría insinuar que el dominicano es un ser superior. Sin
embargo, encuentra Miller, que pese a estar el dominicano ocupado en las batallas, hay hombres
que se han esforzado en dejar por escrito quién es el dominicano realmente; “trabajos como los
de Pedro Henríquez Ureña (1984-1946), Juan Bosch (1909-2001), Pedro Mir (1913- 2000),
Manuel del Cabral (1907-1999), Fradique Lizardo (1930- 1997), Manuel Rueda (1921-1991),
Danilo de los Santos (1943) y Marcio Veloz Maggiolo (1936), entre otros, han forjado una
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cadena de registros que pone las cosas en su lugar obligándonos a voltear la cara hacia nosotros
mismos y reconocernos en nuestra historia” (12). A estos hay que agregar los trabajos de Abréu,
en donde el haitiano es figura central sumándose así a otros pintores que han tomado en cuenta la
negritud en sus trabajos creativos.
Según Miller, se puede reconocer a Celeste Woss y Gil (1890-1985) como pionera en el
tema, quien en los años cuarenta causó gran escándalo al desvincularse del arte anterior al
presentar hombres negros en ambiente europeo e introduce el desnudo de mulatas. Aunque otros
que en los años veinte y treinta se enfocaban en representar la dominicanidad tal cual es: criollos,
mulatos, sol rabioso, campesinos; el arte, como dije más arriba, que toma en cuenta al negro ha
sido influenciado por la experiencia de ultramar, en donde vale mencionar a Jaime Colson (19011975), dominicano artista plástico de la escuela modernista, quien vivió en Barcelona y en París
coincidiendo y compartiendo con Picasso, y quien unos años después de su regreso se convirtió
en el Director de la Escuela Nacional de Bellas Artes. Su pintura se centra en los valores del
negro por medio de personajes y la cultura popular asociada a la cultura grecolatina. Continúa
Miller diciendo que, la modernidad llegó al país luego de la matanza de haitianos de 1937,
mientras que para 1939, como producto de las guerras europeas, llegaron campesinos a la
República Dominicana y que entre ellos había pintores que valoraban la negritud censurada
durante la dictadura de Trujillo. Estos pintores se encargaron de educar a los dominicanos sobre
los valores artísticos y la actualidad artística del negro, de la cual se nutría el arte moderno
tomando como fuente a África y Oceanía. (15-16)
Más aún, agrega Miller: “. . . asumir la negritud fue para los dominicanos un proceso
complejo, si recordamos que su independencia se llevó a cabo en contra de Haití, es decir en
contra de un país negro, por lo que lo blanco-español se ha mantenido como un elemento que
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representa la identidad dominicana frente a la haitianización y frente a las ocupaciones
norteamericanas de principios y mediados del siglo XX” (17). Por esta razón, la instalación de
Abréu viene a ser una provocación al reflexionar sobre quiénes se creen ser. Además, sobre el
hecho de repensar acerca de lo que se rehúye (sus orígenes negros y la influencia haitiana) que
está tan dentro como se muestra en la obra. En parte, la descripción curatorial que acompañó la
pieza durante la exhibición decía: “Las contradicciones y confrontaciones entre dominicanos y
haitianos han polarizado a buena parte de la población de ambos países…. La manipulación de
los hechos históricos por parte de las élites de poder de ambos países, ha perpetuado el odio y
resentimiento entre las dos poblaciones. Esto ha impedido que la gran mayoría dominicana
reconozca la herencia cultural que le ha sido legada por su relación con el pueblo haitiano”
(Exhibición).
El ocultamiento o negación del haitiano es tema que Abréu también explora en el libro de
ensayos Sin haitianidad no hay dominicanidad: cartografía de una identidad que se bifurca. En
éste, así como en la Instalación Sleeping with the “Enemy”, se reflexiona sobre el haitiano como
negro, parte importante en la conformación de la cultura dominicana. Según explica el autor en
el libro de ensayos mencionado en este párrafo: “ese proceso de asunción binacional podría
desarrollarse con mayor eficacia si comenzamos desde ya los dominicanos a reconocer y resaltar
nuestra herencia haitiana, así como lo hacemos con nuestra herencia española y taína. Los demás
resquemores se encargará de curarlos el tiempo a medida que ambas poblaciones superen sus
respectivos prejuicios y racismo de uno al otro” (33). Nótese que por tomar en cuenta al haitiano
como parte de la cultura dominicana se ha malinterpretado la intención de Abréu, que como se
aprecia en la cita anterior no da preferencia a uno ni a otro, más bien hace un llamado a
reconsiderar el racismo, y esto no abunda en la actual cultura dominicana. Para concluir con
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palabras de Miller: “en nuestras manos está cesar en ese intento de definir lo que somos a través
del registro de nuestras manifestaciones, necesidad de primer orden para países que, todavía no
han acentuado sus registros, ni aún para ellos mismos” (25). Pero, pasarán años antes de que el
dominicano se acepte como negro. Además, seguirán pasando vergüenza en el ámbito
internacional donde se condena el grado de xenofobia que impera en la República Dominicana
contra el haitiano por ser negro. Pero, sobre todo, porque no se quiere entrar en razón evitar que
siendo un pueblo de negros y mulatos, y que por la historia común entre ambos pueblos, por la
convivencia y por compartir la misma isla, aunque no se quiera reconocer― como señaló Abréu
más arriba―, el haitiano debe ser considerado como componente de quiénes somos como
dominicanos, así como se considera al taíno y al español-blanco en la cultura dominicana.
Otro poema en que se contrapone el aspecto pesimista con que se acostumbra ver a Haití
es “Tres tambores para Haití / Three Drums for Haiti”, de César Sánchez Beras. La voz poética
se conmove―por la destrucción y el dolor causado por el terremoto de 2010 que ocasionó la
muerte de más de doscientas mil personas. También se conmueve por el brote de cólera de ese
mismo año que mató a más de diez mil personas y por el paso del huracán Mathew del 201666 y
dedica un tambor a tres momentos que se constituyen en tres toques de tambores para mostrar a
Haití ligado a grandes momentos de la historia mundial, contrario a la apariencia de ruina en que
se encontraba y la idea que guarda el dominicano de Haití: país de salvajes, pobre, desforestado y
sin futuro; que al igual que los otros textos incluidos en esta parte, contraponen esa negatividad
que se tiene de Haití.
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Para leer y ver fotos sobre estos desastres naturales se puede visitar el enlace siguiente: <
https://www.infobae.com/america/fotos/2016/10/06/del-terremoto-de-2010-al-huracan-matthew-haiti-el-paisque-nunca-se-recupera/ 3/24/18
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Además, en el título se refiere al tambor, instrumento vital para comunicarse entre
aquellos de descendencia africana. Se señaló en el capítulo anterior que en su ensayo “From
Animal Skin to Oil Drum: African Agency Through the Steelband Movement” Daina Nathaniel,
dice que, “[. . .] Drumming signified this call to African pride . . . The colonialist authorities
were afraid of the energy of the drums, aware that it was a powerful form of communications,
with the potential to incite revolts” (8). Los tambores también sirven para enterrar a los muertos
para celebrar y recordar sus ancestros; sin embargo, aquí son usados, como muestra la voz
poética, para cantarle a un país que en un tiempo alcanzó una grandeza ahora imperceptible por
la destrucción en que se encuentra. Adentrémonos en el poema:
“Tambor I”
Otra vez tu horizonte se encadena
mientras buscas la huella del enero
que dejara en tu piel aquel guerrero
que abolió con su tambor la pena.
[. . . ]
Otra vez en tus calles anda la muerte
buscando en el escombro inerte,
el rastro fugaz, la vieja herida. . .
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Otra vez la tragedia halla la puerta
por los cerrojos de la lucha, abierta,
y por la mano del dolor, vencida. (69)
La voz poética hace referencia al primero de enero de 1804. Momento histórico que les llevó
años desarrollar un movimiento revolucionario que va desde 1791 y que tomó forma con
Toussaint Loverture en 1801 (quien abolió la esclavitud) y se consolidó con Dessalines el
primero de enero de 1804 con la independencia de Haití. En La revolución haitina y Santo
Domingo, Emilio Cordero Michel dice en sus conclusiones:
La revolución de la colonia francesa de Saint-Domingue constituye una fase de la
revolución capitalista mundial contra el feudalismo y, dentro de la historia
general, corresponde al movimiento revolucionario del capitalismo iniciado por la
Revolución Inglesa de 1642 a 1783 y la Revolución Francesa de 1789 que
sellaron la suerte del feudalismo en Europa y abrieron la era de las guerras de
independencia en el continente americano. Por consiguiente, hay que
contemplarla dentro del cuadro de gestación de las mayores luchas
independentistas que sacudieron el mundo en el siglo XX. . . . En la colonia
francesa de Saint Sain- Domingue se despertó la consciencia de la burguesía
colonial, de la clase media mulata y de las masas esclavas y estas clases
desarrollaron una compleja lucha: por un lado, la burguesía colonial contra el
absolutismo comercial de la burguesía metropolitana, las aspiraciones de igualdad
social de los mulatos y de libertad de esclavos; y por el otro, la clase media
mulata y las masas esclavas contra ambas burguesías. (135)
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Pese a la visión pesimista que se ha tenido de Haití, la cita muestra la importancia que tiene la
revolución en el desarrollo latinoamericano y considera a ésta de igual importancia como los
grandes movimientos de liberación surgidos en las grandes potencias de la época. Pero,
volvamos al poema: “Otra vez tu horizonte se encadena / mientras buscas la huella del enero /
que dejara en tu piel aquel guerrero / que abolió con su tambor la pena” (69); en estos versos, la
voz poética conmovida por la sucesivas devastaciones causadas por los eventos naturales que
más arriba se mencionaron, en su dolor, recurre a la época en que Haití se consolidó como un
país con renombre debido a sus guerras por la libertad, sobre todo su independencia, en la cual
vencieron al ejército del emperador Napoleón. La voz poética se identifica con el dolor del
pueblo haitiano durante el terremoto ocurrido en Haití en el 2010. El mismo conmueve por la
tragedia implícita así como también por la capacidad descriptiva del poeta y por el hecho de
crear empatía con un pueblo despreciado y desvalorizado. La voz poética supera el sentimiento
racista demostrando un gran conocimiento de las penurias históricas del vecino país.
Asimismo, nótese sobre todo, el énfasis en el mes de enero y aquel guerrero “que abolió
con su tambor la pena” que se refiere a Toussaint Loverture, considerado líder de la Revolución
Haitiana y quien en 1801, al instaurarse en el poder, abolió la esclavitud y estableció un
precedente en América y que también encontramos en el “Tambor II”:
[. . . ]
En tu larga noche que no acaba,
en donde busca tu estirpe brava,
el sable de Toussaint en otra mano. . .
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En esta noche quiero acompañarte,
y con candiles de mil soles darte,
otras razones para llamarte haitiano. (70)
En estos versos la voz poética se identifica con Haití, clama la bravura del líder de su
revolución. Además, contrario a la visión pesimista que se tiene de Haití y de las espantosas
imágenes de destrucción, quien narra, como manifiesta el poema, tiene otra percepción, otras
razones para llamarlo haitiano. La voz poética alude al momento en que el haitiano gozaba de
respeto. Con esto, quiere volver a ese pasado histórico en que fue importante para la humanidad.
El hablante trata de implantar un punto, una argumentación histórica que justifique la cualidad
humana tan común a todas las razas y culturas. Estos versos exaltan los valores de la cultura
haitiana, su historia y sus luchas patrias, la lucha es parte de su cultura. Y como se ve, se
expande al “Tambor III”:
Todo termina, jamás la muerte
ha podido opacar la primavera,
y en un rastro de sangre,
la quimera florecerá de nuevo para verte.
[. . .]
Mañana, cuando todo se levante
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para admirar tu rostro de gigante
el mundo cantará su asombro

de ver un pueblo que venció la pena,
que creció entre el llanto y la cadena
y surgió de la cenizas del escombro. (71)
El tercer tambor es un canto de esperanza. Encontramos palabras que muestran la invencible
permanencia de este pueblo: “Todo termina, jamás la muerte / ha podido opacar la primavera, / y
en un rastro de sangre” (71). La voz poética ve a Haití y su gente con las fuerzas necesarias y la
entereza para resurgir como el pueblo que en una época fue. En los versos subsiguientes, se
resalta un grito de victoria y esperanzador entre las ruinas dejadas por el terremoto y el huracán.
Se busca mostrar el haitiano centenario, que pese a los siglos de sufrimientos resiste y busca un
mejor futuro. La lucha es parte de su cultura.
Por otro lado, también en el poema siguiente se muestran aspectos contrarios a la
negatividad con que se acostumbra hablar del haitiano en la cultura dominicana. En “Oda en
medio de la lluvia para un hermano que murió en tu sangre”, incluido en la antología La palabra
como cuerpo del delito, 2001, de Dagoberto López-Coño. Como toda oda es una alabanza, en
este caso dedicada a Jacques Viau Renaud, poeta de origen haitiano, quien vivió por muchos
años en la República Dominicana, siendo de mucha importancia para los dominicanos
progresistas porque murió luchando en la revolución de 1965. Para conocerlo, primero se
presentará una biografía suya y mientras se analiza el poema se abordarán otros aspectos de su
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vida tomados del ensayo “Alegorías de una hermandad atormentada: Haití en la literatura
dominicana”, de Sophie Mariñez:
Nacido en Puerto Principe en 1941, Jacques Viau Renaud era hijo de Elaine
Renaud y Alfred Viau, quien fuera educador y juez del Tribunal de Puerto
Principe, y por consiguiente pertenecía a la clase media de Haití. Viau Renaud
llegó a República Dominicana junto a su familia en 1948, a raíz de la muerte de
su hermano Gérard, quien fue linchado por un pequeño grupo de funcionarios del
gobierno de Dumarirsais Estimé (1900-1953) por haber abatido en un altercado al
periodista Jean Rémy, director del periódico La Republique. En 1958, dos años
después de la caída del presidente Paul Maglorie (1907-2001), Jacques Viau
regresó a Haití junto a su madre y hermanas, donde vivió por poco tiempo.
Adolescente aún, pues sólo tenía 16 años, participó en un movimiento
revolucionario en Haití, acto que motivó su madre a reenviarlo de regreso a Santo
Domingo. Vivió en varias partes de Ciudad Nueva y estudió en diversos planteles
escolares, graduándose de bachiller en el Liceo Presidente Trujillo, que luego se
convertiría en Liceo Juan Pablo Duarte, recinto donde también estudiaron muchas
de las lumbreras intelectuales y políticas de esa generación. Fue profesor de
francés en el Liceo Dominicano, frecuentó a otros exiliados haitianos y se integró
a círculos literarios y artísticos que incluían a Aida Cartagena Portalatín, Silvano
Lora, Juan José Ayuso, Miguel Alfonseca y Antonio Lockward Artiles. Viau
Reanaud publicó sus primeros poemas en 1963 en la Revista Liberación. Pocos
meses después de su muerte, Antonio Lockward Artiles reunió sus poemas en una
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colección titulada Permanencia del llanto. El Frente Cultural, dirigido por Silvano
Lora, publicó esta colección en diciembre de 1965. (78-79)
Ahora que se tiene conocimiento de la trayectoria de a quién va dedicado el poema, préstese
atención al epígrafe que se podría interpretar como si la voz poética propusiera la fusión de Haití
con la República Dominicana, asunto que si lo toma literalmente un lector prejuiciado e influido
por el antihaitianismo, interpretaría el poema como un acto antipatriota:
“A Jacques Viau. No hablo desde una voz dominicana, sino
desde una sola isla. Única e indivisible”.

[. . . ]
Los ríos se cruzan en busca de Renaud
para contarle historias
de músicas lejanas
Hay una flor sin nombre
que se llama la patria
una espera que busca
abriles y febreros
Hay un hombre en la arena
hay un hombre besando las magnolias
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buscando con sus labios
el ideal latente
Es un hombre de trino
paloma y permanencia
Un hombre que se arrastra
por la piel de la noche
Yo le amé por el alba
y la tarde sin nombre
él me amó por la lluvia
que en mi piel busca al hombre
De él me duele hasta el canto
desde Haití hasta San Pedro
desde el África ardiente
hasta Jamaica hirviendo
Por el vudú se escapa
su lengua de sardina
y vuelve por el bosque
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de los tambores míos
Él es un hombre fuerte que se levanta
lucha
corre por el barrio
la cañada
y se mete en las aulas preñadas de futuro
lanzando cordilleras
de balas proletarias
Él me habla desde el África
Con lengua de Lerato (Amor)
……………………………..
Su voz
está en el agua
En la tierra y el tiempo
Sus brazos se encendieron
en un Abril del tiempo
Hermano de mi raza desde la historia al siglo
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HAITISANTODOMINGO
SANTODOMINGOHAITI
Una isla de negros
dividida en dos razas
que solo se distinguen
por su lenguaje inquieto
Yo soy tú
hombre haitiano
Tú eres mi hombre mismo
Tú me dueles muy hondo
Desde la historia antigua. (120-22)
Como dije más arriba, un lector prejuiciado podría entender que el poema promueve la fusión de
la isla. Sin embargo, para continuar con el análisis se toma en cuenta lo expuesto en el citado
artículo donde Mariñez destaca grupos que propugnan por el antihaitianismo y otros que abogan
por la fraternidad e identifica el momento en que ésta última ocurre. Según la investigadora, con
la caída de Jean-Claude Duvalier “Baby Doc” (Presidente de Haití 1971-1986) estos dos pueblos
que se habían mantenido de espalda encuentran una oportunidad para mostrar fraternidad. Desde
entonces se produjo una apertura entre ambos países. La prensa de ambos países enviaba a sus
representantes a cubrir noticias. También la emigración de haitianos no se limitaba a campesinos
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que iban a trabajar a los bateyes, sino que estos se desplazaron por todo el territorio. Más aún, las
clases altas viajaban a República Dominicana en condición de turistas y enviaban a sus hijos a
las universidades dominicanas. Además, el comercio existía desde tiempos de la conquista y fue
momento clave cuando la OEA y las Naciones Unidas impusieron el embargo en 1991 y 1994
como represalias a los militares que derrocaron del poder a Jean-Bertrand Aristide (setiembre de
1991), y surgió el intercambio comercial como nunca antes visto. Agrega Mariñez, que durante
el huracán de 2010 el gobierno y el pueblo dominicano mostraron su solidaridad en ayuda del
país vecino. Basándose en Lorgia García Peña, resalta que la policía de frontera abierta que
decretó el gobierno dominicano a fin de apoyar canales de ayuda al vecino país y de recepción de
los refugiados haitianos, creó una ruptura en las narrativas anti-haitianas oficiales y permitió,
aunque fuera brevemente, que se debatieran estos discursos en la esfera pública (76-77). Esto, en
cuanto al marco político, económico y social.
Sin embardo, encuentra Mariñez, que la “visión de fraternidad concreta, real, surgida de
la convivencia, raras veces aparece en la representación del tema haitiano en la literatura
dominicana” (77). Y ofrece como excepción, posterior a Viau Renaud, el ensayo “Las dos patrias
de Pedro Mir tesis acerca de la división política de la isla en dos naciones” (1975), donde el
laureado poeta nacional promueve la fraternidad entre ambos países (77). Como se aprecia, este
poema se adhiere a esas excepciones que en la literatura busca la solidaridad entre ambos
pueblos. Se nota una voz poética que se manifiesta desde “una sola isla. Única e indivisible”;
además, no muestra diferencia entre dominicanos y haitianos. Luego, nos adentra en su visión
del hombre haitiano que admira: Jacques Viau Renaud (1941-1965), al poeta nacido en Haití y a
sus orígenes, también africanos, así como su entrega a la lucha en favor del pueblo dominicano
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donde murió. Aquí, se hace imperativo incluir otros aspectos importantes que señala Mariñez
sobre Viau Renaud:
[....] Combatió junto a los Constitucionalistas las tropas norteamericanas
que invadieron República Dominicana para aplastar el movimiento que, en
abril de 1965, luchaba para restituir a Juan Bosch, quien había sido
destituido por golpe de estado en 1963. Viau llegó al rango de
subcomandante del Comando B-3 (llamado así por los tres hermanos
Bonilla que lo dirigían) murió con apenas 24 años el 21 de junio de 1965,
después de una semana de agonía tras ser alcanzado por una granada
lanzada por un mortero de las tropas norteamericanas. El día de su muerte,
el presidente constitucionalista Francisco Alberto Caamaño emitió el
decreto No. 55, amparado el artículo 18 de la Ley número 1683 sobre
naturalización Privilegiada de 1984, otorgándole la nacionalidad
dominicana, a ‘título de naturalización privilegiada póstuma’. (77)
La importancia de Viau Renaud radica en que murió peleando por la libertad de la República
Dominicana. En el poema, la voz poética para alzar su angustiado canto en busca del
emblemático hombre, primero recurre a la naturaleza: “Los ríos se entrecruzan en busca de
Renaud / para contarle historias” (120); aquí los ríos no van a morir desembocando al mar, sino
que con su movimiento que es búsqueda a la vez o encuentro en todas partes, lo esparcen por el
universo, “Hay un hombre besando magnolias / Un hombre que se arrastra / por la piel de la
noche” (120), para luego dispersarlo por el mundo, “desde Haití hasta San Pedro / desde el
África ardiente / hasta Jamaica hirviendo” (121) clamando el dolor que le causa la falta de Viau
Renaud.
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Pero, como el poema tiene varios momentos, ahora se pasará a ver cómo la voz poética
ve la patria: “Hay una flor sin nombre / que se llama patria / una espera que busca abriles y
febreros” (20). En esta parte, la voz poética considera que la patria, que es flor (hermosa), aún no
se ha forjado. Como se ha mencionado, el 27 de febrero es la fecha en la cual la República
Dominicana se independizó de Haití y el 24 de abril es la fecha en que estalla la Revolución de
abril de 1965 que buscaba restaurar en el poder al derrocado presidente Juan Bosch luchando
contra la intervención norteamericana. Es decir, la voz poética presenta una patria que no ha
logrado consolidar su libertad, luchas que aunque se hayan librado, la patria sigue sin nombre, se
desconoce su historia, la historia de los hombres del pueblo.
Luego, el poema pasa a hablar de Viau Renaud: “Hay un hombre en la arena / hay un
hombre besando las magnolias / buscando con sus labios / el ideal latente” (120). Este último
verso y la mayor parte del poema se pueden relacionar al concepto de “intrahistoria” que
utilizaron los de la generación del 98 española. El término lo acuñó Miguel de Unamuno en En
torno al casticismo; para ellos lo esencial estaba en la zona rural castellana, el sol, las tierras
agrestes, similar a lo que vemos en el poema en cuestión. Pero, sobre todo, en los dos párrafos
anteriores y todo el poema que habla de la raza de la isla, para la voz poética lo importante es
saber quién es, conocer su historia tal como señala Unamuno: “Para llegar, lo mismo un pueblo
que un hombre, a conocerse, tiene que estudiar de un modo o de otro su historia. No hay
intuición directa de sí mismo que valga; el ojo no ve si no es con un espejo, y el espejo del
hombre moral son sus obras, de que es hijo” (Biblioteca Virtual Miguel de Cervantes). Por esta
razón, la voz poética se encarga de darnos a conocer tanto la historia que ha forjado el pueblo y
la historia de la cual forma parte Viau Renaud por su valor patriótico.
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Dando continuidad al análisis del poema, se nota que, aunque el poema está dedicado al
mártir, y como muestra la voz poética, y ya se sabe, su muerte le causa gran llanto:
Él es un hombre fuerte que se levanta
lucha
corre por el barrio
la cañada
y se mete en las aulas preñadas de futuro
lanzando cordilleras
de balas proletarias
Él me habla desde el África
Con lengua de Lerato (Amor). . . . (121)
En estos versos se aprecia que para la voz poética el negro no tiene fronteras. Es uno solo. A
Viau Renaud le duele, pero como indica el siguiente verso en el fragmento: “Él me habla desde
el África” (121), le duelen por igual todos los negros, el amor es (desde/hacia) todos los negros.
Como se dijo al principio desde el epígrafe, este poema a muchos les parecería una
propuesta de fusión de la isla, asunto que preocupa a gran parte de los dominicanos. Sin
embargo, como se vio en el párrafo anterior y en el capítulo anterior en el análisis del poema
“Quntaquinté” del mismo autor, la voz poética muestra que todos los negros son iguales y han
recibido el mismo trato en todas partes. Aquí vuelve a replantearlo:
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Hermano de mi raza desde la historia al siglo
HAITISANTODOMINGO
SANTODOMINGOHAITI
Una isla de negros
dividida en dos razas
que solo se distinguen
por su lenguaje inquieto
Yo soy tú
hombre haitiano
Tú eres mi hombre mismo
Tú me dueles muy hondo
desde la historia antigua. (122)
El poema apela a la raza (negra) y le canta a Viau Renaud quien vivió en los dos lados de la isla,
y que como se dijo anteriormente, según Mariñez, él es digno ejemplo de solidaridad entre
ambos pueblos. Volvamos a retomar el ensayo de la misma crítica, que al igual que la voz
poética, explica que no se trata de fundir la isla y que se cumpla el mencionado temor de que los
haitianos vuelvan a gobernar toda la isla, que impondrán la cultura, la lengua y la religión como
hicieron en 1822, cuando los haitianos invadieron la parte española de la isla. En el propósito de
su ensayo la crítica plantea:
199

Este trabajo debe establecer claramente que la unidad y la solidaridad de ambos
pueblos no significa la temida ‘fusión’ en la que se perdería la identidad cultural
de una nación, sino un esfuerzo de acercamiento basado en la convicción de que,
como proponía el sociólogo y embajador haitiano Guy Alexandre cuando
señalaba el hecho inalterable de que ambos países comparten la misma isla y no
pueden evadirse el uno al otro, no queda más remedio que aprender a coexistir y
desarrollar relaciones armoniosas pues hay mucho más que ganar a través del
intercambio y la cooperación que a través del rechazo y la hostilidad . . . . (68-69)
Sin lugar a dudas, hay un punto de reconocimiento entre la voz poética y lo expuesto por la
crítica. Volviendo al poema, hay que resaltar los siguientes versos: “Una isla de negros / dividida
en dos razas/ que solo se distinguen / por su lenguaje” (122). Como se aprecia, la única
diferencia entre ambos pueblos es que los dominicanos hablan español y los haitianos creole. El
poema sugiere lo expuesto en el documental Blacks in Latin America por Louis Gates Jr., “This
is the first place in the world to import Africans slaves. The island is the bird place of African
experience in America” (PBS video collection). Es decir que, por esto, se considera que tanto la
gente de Haití como de la República Dominicana son negros por igual. Además, uniendo los
nombres como muestran los siguiente versos, HAITISANTODOMINGO /
SANTODOMINGOHAITI67, se demuestra que son pueblos hermanos. La voz poética no plantea
la fusión, más bien busca reforzar como elemento positivo, la idea de fraternidad que debe reinar
entre dos pueblos negros hermanos.

67

Subrayado en el original.
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En conclusión, en el primer apartado, se explicó que el hecho de haberse independizado
de Haití, las distintas luchas armadas, la irresponsabilidad del estado en establecer un sistema
migratorio justo y el antihaitianismo impuesto por las potencias de la época, han sido las razones
por las cuales se ha creado un concepto negativo del haitiano en el imaginario cultural y literario
de la República Dominicana. Al explorar estas razones en los textos analizados se encontró que
en “Mauritania era otra historia” de Osiris Vallejo, se ven todos los aspectos negativos del
haitiano que perviven en la cultura dominicana. También, el cainismo que define a los dos
pueblos. Pero sobre todo, la voz narrativa, que desde la diáspora se alza, muestra que el prejuicio
racial solo se centra hacia el inmigrante haitiano. Del mismo modo, en “Poem 12” de Dió-genes
Abréu, desde la diáspora también, la voz poética se levanta para denunciar el prejuicio racial
contra el haitiano. La misma hace eco del antiguo problema de apátrida de ciudadanos de
descendencia haitiana considerados inmigrantes haitianos, porque el estado ha fallado en crear
un sistema migratorio justo.
En el segundo, se analizó la violencia hacia Haití generada desde el Estado cuya finalidad
consistió en blanquear la raza por capricho del dictador Rafael Leónidas Trujillo. En el análisis
del poema “Parsley Massacre” de Medrano se mostró que es un canto contra el silencio que se
acostumbra ante la matanza. También se denuncia que el prejuicio contra los haitianos no
permitió percatarse de que serían asesinados miles de dominicanos que vivían en la frontera.
Además, el poema pone en evidencia que para no olvidar a sus seres queridos, todos los años
para octubre, mes en que se llevó a cabo la matanza, los familiares de las víctimas recurren a las
creencias religiosas de sus ancestros africanos.
En el tercero, el transnacionalismo y sus efectos en la novela Al Este de Haití de Sánchez
Beras, se presenta una familia separada por el proceso global de transnacionalismo que involucra
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a toda la familia. Pero, sobre todo, visualiza la problemática de los niños transmigrantes que
cruzan la frontera solos en busca de sus padres. A la vez, la novela muestra la corrupción
existente en la frontera dominico-haitiana debido a la corrupción impuesta por el ejército que la
vigila. Pero más aún, la novela muestra al ser en quien nos convertimos en el lugar al que
emigramos.
En el cuarto y último apartado se resaltaron aspectos positivos de Haití o de su gente;
como por ejemplo, en Sleeping with the “Enemy” instalación de Dió-genes Abréu, en donde a
través del arte se exploran los conflictos entre la República Dominicana y Haití para reconocer a
este último como elemento esencial del espectro cultural que conforma la cultura dominicana.
Además, en el poema “Tres tambores para Haití / Three Drums for Haiti” de Sánchez Beras se
resaltó a Haití por ser el primer pueblo en independizarse en América. Su revolución muestra que
es un pueblo de tradición guerrera y de lucha. Así mismo, se presentó un pueblo que ha
sobrevivido ante las embestidas de terremotos. También, en el poema “Oda para un hermano que
murió en tu sangre” de López-Coño, se planteó un ejemplo de fraternidad que debe reinar entre
ambos pueblos (el poema está dedicado a Jacques Viau Renaud, quien luchó y ofrendó su vida
por la libertad de la República Dominicana). Los textos que aquí se analizaron, muestran una
visión optimista y esperanzadora sobre Haití.
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EPÍLOGO
Como se ha visto, la producción literaria de la diáspora muestra un anhelo por rescatar las
raíces africanas y por ende su negritud. Torres-Saillant plantea que el típico dominicano en la
diáspora, “no tiene razón fenotípica para temer ‘pérdida’ racial en un posible intercambio
sanguíneo futuro” (397).68 Y agrega que, “el temor a que la piel dominicana del futuro se
oscurezca no es una aberración que prospera en nuestra comunidad . . . el cuco haitiano, ese
bogeyman ingeniado por los escribas del tirano, se desmadeja irremediablemente ante la
necesidad de compenetración entre los emigrados de Quisqueya, de oriente y occidente” (39798). El crítico alude a que, en los Estados Unidos, donde conviven haitianos y dominicanos en
condiciones sociales y económicas igualitarias, se desvanece la ideología de blanqueamiento
impuesta por el dictador Trujillo con la cual se sataniza al haitiano.
Bajo esta circunstancia, a la diáspora le preocupa no solo los brotes de racismo de los
últimos tiempos que afecta a todas las minorías por igual en los Estados Unidos sino también en
países Latinoamericanos y, por supuesto, la implementación de las leyes migratorias de la
República Dominicana en desventaja de los haitianos, en quienes se ven reflejados cuando son
afectados por leyes migratorias similares. En tanto, puede decirse que si la norma en la
República Dominicana es la preferencia por lo europeo, ocultar su descendencia negra y denigrar
al haitiano, para intelectuales y escritores de la diáspora la literatura ha dado un giro y su enfoque
es hacia lo negro y hacia el haitiano
En este estudio se analizó en profundidad las diversas representaciones de la negritud, así
como el contexto en que emergen. Por otro lado, se examinaron obras que son una muestra de
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que algunos escritores dominicanos radicados en los Estados Unidos se identifican con el
haitiano y hasta cantan sus hazañas, contrariamente a la ideología que se propaga en la República
Dominicana. Estos intelectuales se apropian de su negritud y la emplean contra el silencio que
hasta un intelectual tan ilustre como Pedro Henríquez Ureña guardó con respecto a su negritud.
Finalmente, hay varios textos que no se pudieron incluir en este estudio pero que son
promesa para futuros estudios. Estos son los textos de escritores de la diáspora que tienen al
negro como centro, como por ejemplo los de Blas R. Jiménez, de Josefina Báez, ni Poemas en
blanco y negro, de Leonardo Nin. Tampoco, ¡Dios hazme blanca!: rogaba la niña “negra”, de
Altagracia Cabrera, ni la publicación en República Dominicana de Agonía negra, de Bergson
Rosario.
Del mismo modo, tampoco fue posible incluir los siguientes textos producidos en la
diáspora en que se representa al haitiano: los poemas “In El Batey, My Fahters’s Foot Lit a Fire”
y “La camiona” de Sophie Mariñez. Tampoco mi cuento “La familia Mehir” y el poemario Saint
Domingue, 2044 de Osiris Vallejo.
Queda mucho trabajo por hacer, pero son resaltados con la esperanza de que futuros
críticos retomen lo que este estudio no incluye.
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